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الحتویات 


الفصل الأول 


(۱) الحركة العلمية 


ولد ابن رشد في سنة osa ٩۲۰‏ بمدينة قرطبة وهي لا تزال في عصرها الذهبي الذي 
جعلها من عواصم الثقافة في التاريخء فلا تذگر أثينا وروما والاسكندرية وبغداد إلا ذکرت 
معهن قرطبة في هذا الطراز. 

وقد كان مولده بعد وفاة الحکم الثاني الستنصر بالل بنحو مائة وخمسین سنة 
(a Yt)‏ وهو الخليفة الأموي الذي شغلته الثقافة قبل کل شاغل, وجعل همه الأول أن 
ینافس بعاصمته عاصمة الشرق — بغداد - في عهد الخليفة الأمون. فجمع فیها من 
الکتب والکتّاب ما لم giad‏ قبل ذلك في مدينة واحدة» وکان هو آسبقهم إلى قراءة ما 
یجمعه من الأسفار النادرة من آقطار الشرق والغرب. 

قال ابن خلدون ما خلاصته: «... كان يبعث في شراء الکتب إلى الأقطار رجالا من 
التجار ویرسل إليهم الأموال لشرائهاء حتی جلب منها إلى الأندلس ما لم یعهدوه» وبعث 
في کتاب الأغاني إلى مصدّفه آبي الفرج الأصفهاني - وکان نسبه في بني أمية — وآرسل 
إليه فيه آلف دینار من الذهب العین» فبعث إليه بنسخة منه قبل أن پخرجه إلى العراق» 
وكذلك فعل مع القاضي الأبهري الالكي في شرحه لختصر ابن عبد الحکم وآمثال ell‏ 
وجمم بداره الحذاق a‏ صناعة النسخ والَهَرّة فى الضبط والاجادة ق التجلید» فأوعی" 
من ذلك کله. واجتمعت بالأندلس خزائن من الکتب لم تكن لأحد من قبله ولا من بعد 
إلا ما پذکر عن الناصر العباسي ابن الستضيء. ولم تزل هذه الکتب بقصر قرطبة إلى 
أن بیع آکثرها في حصار البربر ...»۲ وکان آعیان السراة؛ والتجار یقتدون بالخلفاء في 
هذا الاقبال على اقتناء الکتب» سواء منهم مَن يقرأ ومّن لا يقرأً. قال الحضرمی: «أقمت 
مرة بقرطبة ولازمت سوق كتبها مدا أترقب فيه وقوع كتاب كان لي بطلبه اعتناء. إلى أن 
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وقع وهو بخط فصیح وتفسیر مليح» ففرحت به آشد الفرح» فجعلت آزید في ثمنه فیرجع 
JI‏ النادي بالزيادة de‏ إلى أن بلغ فوق حده» فقلت له: يا هذا! أرني من يزيد في هذا 
الكتاب حتى بلغه إلى ما لا يساوي. قال: فأراني شخصًا عليه لياش discos tas‏ 
وقلت له: آعز اش سیدنا الفقية, إن كان لك غرض في هذا الکتاب ترکته cell‏ ققد بلغت 
به الزيادة بیننا فوق حده ... فقال لي: لست بفقیه ولا آدري ما فیه» ولكني آقمت خزانة 
کتب واحتفلت فیها لآتجمل بها بين آعیان البلد. وبقي فیها موضع يسع هذا الكتاب» فلما 
رأيته حسن الخط جيد التجلید استحسنته ولم آبال بما آزید فیه. والحمد ‏ على ما آنعم 
به من الرزق فهو كثير ...»° 

وکان ابن رشد فخورًا بهذه الخصلة في موطنه. فقال لزمیله الفیلسوف ابن زهر 
Ggs‏ وهما بحضرة النصور بن عبد المؤمن من خلفاء دولة الوحدین: «ما آدري ما تقول, 
غير أنه إذا مات alle‏ بإشبيلية iu‏ بیع کتبه حملت إلى قرطبة حتی تباع فیهاء وذا 
مات مطرب بقرطبة فأَرِيدَ بيع تركته حُملت إلى إشبيلية ١»...‏ 

على أن هذين الفيلسوفين قد كانا في نفسيهما وفي آليهماء آية الآيات على مبلغ ذلك 
العصر من ازدهار الثقافةء فكان العلم وراثة في أسرة US‏ منهما يتعاقبه منها جيل بعد 
جیل, وكان الذاكرون إذا ذكروهم ميزوا بينهم باسم الجد والابن والحفید. فيقولون: ابن 
رشد الجد» وابن رشد الابن» وابن رشد الحفيد» ويزيدون في أسرة ابن زهر فيقولون: ابن 
زهر الأصغر؛ تمییّا له من ابن زهر الحفید. ۱ 

وأعجوية الأعاجيب في نشأة ابن رشد أنه نشأ في دولة الموحدين» وأنه تلقی التشجيع 
من أحد خلفائهم على الاشتغال بشرح أرسطو وتفسير موضوعات الفلسفة على العموم 
وكان موضع العجب أن يأتي هذا التشجيع من أناس اشتهروا بالتزمت والمحافظة الشديدة 
على العلوم السلفية» ومنهم S‏ نسب إليه أنه أحرق كتب الفلسفة والبحث في مذاهب 
المتكلمين. 

روى صاحب كتاب «المعجب في تلخيص أخبار المغرب» عن بعض الفقهاءء قال: 
«سمعت الحكيم LÍ‏ الوليد يقول غير مرة: لما دخلت على أمير المؤمنين أبي يعقوب وجدته 
هو وأبو بكر بن طفيل ليس معهما غيرهماء فأخذ آبو بكر يثني de‏ ويذكر بيتي وسلفيء 
ويضم بفضله إلى ذلك أشياء لا يبلغها قدري» فكان أول ما فاتحني به أمير المؤمنين بعد 
أن سألنی عن اسمی واسم آبی ونسبی أن قال da‏ دوه ف ENN cns es dead‏ 
— آقديمة هي el‏ حادثة؟ ... فأدركني الحیاء والخوف. فأخذت Jil‏ وأتکر اشتغالي 
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بعلم الفلسفة. ولم أكن آدري ما قرّر معه ابن طفیل» ففهم أمير المؤمنين مني الروع 
والحیاء فالتفت إلى ابن طفیل وجعل يتكلم على المسألة التي سألني عنهاء ویذکر ما قاله 
آرسطوطالیس وآفلاطون وجمیع الفلاسفة. ویورد مع ذلك احتجاجٌ Jal‏ الاسلام عليهم» 
فرأيت منه غزارة حفظ لم أظنها في آحد من الشتغلین بهذا الشأن التفرغین له ولم يزل 
يبسطني حتی تکلمت. فعرف ما عندي من ذلك» فلما انصرفت آمر لي بمال وخلعة سنية 
ومرکب.» 

واستطرد صاحب العجب قائلا: «آخيرني تلمیذه التقدم الذکر عنه» قال: استدعاني 
آبو بكر بن طفیل يومًا فقال لي: سمعت أمير المؤمنين يتشكي من قلق عبارة آرسطوطالیس 
أو عبارة المترجمين عنه» ويذكر غموض آغراضه. ويقول: لو وقع لهذه الكتب من يلخصها 
ويقرب أغراضها بعد أن يفهمها فهمًا جيدًا لقرب مأخذها على الناس» فإن كان فيك فضل 
قوة لذلك فافعل» وإني لأرجو أن تفي به» لما أعلمه من جودة ذهنك وصفاء قريحتك» وقوة 
died‏ إل اضما وما سس من ذلله ها امه من aso Apo‏ تسه 
وصرف عنايتي إلى ما هو al‏ عقوت منه. قال آبو الولید: فکان la‏ الذي حملني على 
تلخیص ما لخصته من کتب الحکیم آرسطوطالیس.» ۲ 

ويزيد العجب عند مؤرخي هذا العصر - والستشرقین منهم على الخصوص - أن 
هذا الخليفة ينتمي إلى أسرة تدين بمذهب الظاهرية. وهو المذهب الذي يلتزم أصحابه 
ظاهر النصوص ويتحرجون من التأويلء وقد توفي إمام هذا المذهب في المغرب — ابن حزم 
— بعد منتصف القرن الخامس للهجرة ومذهبه شائع» وخلفاء الموحدين يرجحونه على 
سائر الذاهب. ويعتبره المؤرخون المحدثون قطب المذاهب الرجعية مع إحاطته بمذاهب 
الفلاسفة, كما يعلم من كتابه عن «الفصل في الملل والنحل». 

كان ابن حزم هذا آية أخرى من آيات العراقة في البيوتات العلميةء ولكنها الآية التي 
تمثل الثقافة من جانبها الآخّر: جانب المحافظة - السلفية - وكراهة التوسع في البدع 
الحديثة.” 

وكان ابن حزم هذا هو ابن حزم الابن «علي بن آحمد». وأبوه أحمد بن سعيدء وابنه 
الفضل آبو رافع» وكلهم من مشاهير العلماء الثقات في المعارف السلفية. وإقبالهم على 
العلم إقبال الصادق في طلبه المستغني عن التكسب به المجترئ بالرأي على مَن يخالفه؛ 
لأنه لا يخشى من الجرأة على رزقه. جرت بين ابن حزم - الابن - وبين أبي الوليد الباجي 
مناظرة. فقال الباجي: آنا أعظم منك همة في طلب العلم؛ et‏ طلبتّه cols‏ مُعَان علیه 
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تسهر بمشکاة الذهب. وطلبته وأنا آسهر بقندیل بائت السوق. قال ابن حزم: هذا الکلام 
عليك لا tell‏ لأنك إنما طلبت العلم وأنت في تلك الحال رجاء تبدیلها بمثل حاليء وآنا طلبته 
في حين ما تعلم وما ذکرت؛ فلم أرجٌ به الا علو القدر العلمی في الدنیا والگخرة. 

وق نی عليه ما اقلا العلماء وال کسام باه ee‏ خی الفا فون isti‏ 
کتبه في إشبيلية» وقال في ذلك: 


فإن تحرقوا القرطاس لم تحرقوا الذي تضمنه القرطاس بل هو في صدري 


وقد كان تلمیذه عبد الومن — رس آسرة الوحدین — على مثل هذه الصرامة في 
as (all‏ اللدد" ف الخصومة العلمية. وهذه الشدة ق الحافظة de‏ السنن السلفية, 
فموضع العجپ أن تکون هذه الأسرة هي حامية الفلسفة والبدع العلمية. وهي التي 
تشجع رجلا کابن رشد على شرح آرسطوطالیس. 


(۲) الحركة السياسية وتأثيرها في الثقافة 


ذلك في الحق عجيبء ولكنه العجب الذي مصدره الزیغ"" عن السبب. sas‏ قريب بل جد 
قريب. 

فقد أحصى المؤرخون — ولا سيما المستشرقين - علل الحركات الثقافية في الغرب 
عامة غير علتها الحقيقية. وهي — بالإيجاز — ظهور الدعوة الفاطمية في إفريقية 
الشمالية. ۱ 

فظهور هذه الدعوة في الغرب قد AE‏ فيه كثيرًا من وجهات الثقافة والسياسة. وقد 
كان له الأثر المباشر فيما شغل الأوروبيين بعد ذلك خلال القرون الوسطی من موضوعات 
الفلسفة الدينيةء وأهمها موضوعات النفس وخلودهاء وموضوعات العقل وعلاقته بالخلق 
والخالق. 

ولا يخفى أن الدعوة الفاطمية هي الدعوة الإسماعيلية بعينها؛ فإن الفاطميين 
يُنَسَبون إلى فاطمة الزهراء. أو يُنسَبون إلى إسماعيل بن جعفر الصادق؛ تمییوّا لهم من 
سائر العلويين. 

وقد كان الإسماعيليون يشتغلون بالفلسفة ويرجحون مذهب الأفلاطونية الحديثةء 
وهو مذهب الفيلسوف أفلوطين Plotinus‏ (۲۷۰-۲۰۰م) الذي ولد بإقليم آسیوط. 
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وآلقی دروسه في الاسكندرية ثم في روماء ومن آتباع الاسماعیلیین الذین نشروا هذا 
الذهب إخوان الصفاء — أصحاب الرسائل النسوية إليهم - ومنهم مسلم بن محمد 
الأندلسي الذي نقل مذهبهم إلى البلاد الأندلسية. 

وقد شاع مذهب الإسماعيلية شرقا وغريًا في العالم الاسلامی» من جبال الأطلس إلى 
تخوم الهند وآسيا الوسطىء وكان ابن سينا یقول: «كان أبي gáa‏ أجاب داعي المصريينء 
dais‏ من الاسماعيلية. وقد سمع منهم ذكر النفس والعقل على الوجه الذي يقولونه 
ويعرفونه هم وكذلك آخی. وكانا ريما تذاكرا بينهما وأنا أسمع Lagia‏ وأدرك ما یقولانه. 
وابتدًا يدعواني أيضًا الیه. ويُجريان على لسانهما ذكر الفلسفة والهندسة., V‏ 

لا شوم يتذاكن:الستطلعون أحاذيث بهذا المذشي ف to ap‏ الشمالية aseo Ls‏ 
في بخارى وعلى التخوم الهندية. فقد جاء هذا المذهب إلى المغرب بقوة الدولة فوق قوة 
الدعوة. وأصبح من شاغل أصحاب الدول أن يتعرفوه ويستطلعوا كُنْهَهُ ويتبطنوا ما 
وراءه» ويخاصة من كان كخلفاء الموحدين lágo‏ بسلطان الدولة الفاطمية» iao‏ يما 
يعلنونه ويسرونه من مذاهب السياسة أو الحكمة. 

ولقد كان من آثار هذه الدعوة في المغرب عامة أن الخليفة الأموي بالأندلس عبد 
الرحمن الناصر (۲۵۰-۲۰۰ SCA Y [asa‏ ميلادية) تلقّب بأمير المؤمنين بعد أن 
أطلق هذا اللقب على خلفاء الفاطمیین» وجاء خلفه الحکم الثانی cai‏ بالستنصر باشه 
فنافس خلفاء الفاطمیین آشد النافسة ي الاشتغال بالفلسفة والعلوم وتقریب الحکماء 
والأدباء وأنفذ إلى (فريقية جیشا 53 لتوطيد سلطانه في مراکش وإعلان الدعوة باسمه 
على المناير. 

أما دولة الموحدين فقد كان الخطر عليهم من الدعوة الفاطمية — آو الدعوة 
الإسماعيلية بعبارة أخرى — آشد وآقرب. فقابلوا دعوتهم بمثلها واجتهدوا في تعرف 
مذاهبهم الباطنية. وكان رئیسهم «محمد بن تومرت» من قبيلة «مصمودة» البربرية 
ولكنه كان يتلقب بالمهدي وينتمي إلى آل البيت. ويقول ابن خلكان — وهو oa‏ ينكرون 
سب الفاطميين - إن ابن تومرت هو: «محمد بن عبد الله بن عبد الرحمن بن هود بن 
خالد بن تمام بن عدنان بن صفوان بن سفيان بن جابر بن يحيى بن عطاء بن رباح 
بن يسار بن العباس بن محمد بن الحسن بن الحسن بن علي بن أبي طالب كرّم الله 
وه ۱۳۵ 

فقد برز الوحدون إذن للفاطمیین أو الاسماعیلیین حتی في النسب والدعوة الهدية, 
ولا اشتهر الامام الغزالي في الشرق بانکار الباطنية والرد علیهاء قصد إليه ابن تومرت 
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وحضر علیه. وحُكيّ كما جاء في کتاب «العجب في آخبار الغرب»: «أنه ذکر للغزالي 
ما فعل علي بن یوسف بن تاشفين من ملوك الرابطین بکُتّبه التي وصلت إلى المغرب 
من إحراقها وإفسادهاء وابن تومرت حاضر ذلك الجلس فقال الغزالي حين بلغه ذلك: 
ليذهبن عن قلیل «Slo‏ ولیقتلن ولده. وما أحسب التولي لذلك إلا حاضرًا مجلسنا.» 

وقد تم لابن تومرت ما أنبأه به أستاذه الغزالي فأقام دولة الموحدين وندب لها 
صاحبه عبد المؤمن بن علي الكومي (۵۵۵۸-۵۲۶/ ۱۱۱۲-۱۱۲۹ ميلادية)» ثم خلفه 
ابنه یوسف. ثم خلفه ابنه يعقوب وتلقب بالمنصور با 0400A)‏ هجرية/ ۱۱۸۶- 
۸ میلادية). sas‏ الذي اقترح على ابن رشد تفسير كتب أرسطوطاليس وشرح 
مذاهب الفلسفة je‏ الاجمال. 

ویظهر التحدي والناجزة بين الوحدین والاسماعیلیین في مقابلة کل دعوی 
إسماعيلية بمثلها من دعاوی ابن تومرت وخلفانه. 

فقد انتسب إلى آل البیت كما ینتسبون» وتلقب بالهدي كما یتلقبون» وقال عنه 
مریدوه: إنه لم يكن iaf‏ آعلم منه بأسرار النجوم وعلوم الجفر“ والتنجیم. وهي العلوم 
التي اشتهر بها الاسماعیلیون. 

قال ابن خلکان: «ٍن محمد بن تومرت کان قد eld‏ علی کتاب بس الجفر من 
علوم al‏ البیت. وانه cel‏ فيه صفة رجل یظهر بالغرب الأقصی بمکان يسني السوس, 
وهو من ذرية رسول الله EE‏ يدعو إلى الله ويكون Hips edge e‏ 
هجا اسمه ت ي م ل ل el‏ فيه أيضا أن استقامة ذلك SAI‏ واستیلاءه «Xs‏ على 
يد رجل من آصحابه» هجاء اسمه ع ب د م و م ن» ویجاوز وقته المائة الخامسة للهجرة؛ 
فأوقع الله — سبحانه وتعالی — في نفسه أنه القاتم بأول الأمر» وأن آوانه قد d‏ فما 
کان cul‏ توموت oxi‏ بموضم الا ویسأل عنهء ولا بری آحدا الا ]32 اسمه وتفقد حلیته, 
وکانت حلية عبد المؤمن ao‏ فبینما هو في الطریق رأى شابًا قد بلغ آشده على الصفة 
التي معهء فقال له وقد تجاوزه: ما اسمك يا شاب؟ فقال: عبد المؤمن. فرجع إليه Js‏ 
E codo cad Tas dod‏ یت قواففت ما عو V‏ 

هذه Da EU‏ مارك Lad a‏ که ون a dla:‏ و ERE N E E‏ 
الوحدین للفاطميين بسلاحهم ومقابلتهم بمثل دعواهم. واستبطانهم لأسرار دعوتهم؛ 
لینهضوا لها پما يجري في مجراها عن اعتقاد منهم. آو عن سياسة وتدبير» وکل شيء 
يجري تفسيره بعد ذلك على آهون سبیل. 


NY 


عصر ابن رشد 


فالعلوم التى كانت مقبولة عند دولة الوحدین قد تتناقض وتتنافر» ولکنها تلتقى 
d‏ قراخ ومو AAA adsl‏ وتلك المناظرة. ١‏ 

وبين الغزالي وابن حزم da‏ بعيد في التفكير ومذاهب النظر والعرفة. ولكنهما 
يلتقيان في كراهة الباطنية» فالغزالي يرد عليها ويفند أقوالها في الامامة. وابن حزم 
يدين بظاهر النصوص ويحرم التأويل مع وجود النصء والتأويل — كما هو معلوم — 
أصل من أصول الإسماعيلية» يجيزونه بل يوجبونه ويرجعون به إلى علم الإمام بأسرار 
الغيب وبواطن الآيات» ويضيف ابن حزم إلى ذلك أنه كان شديد التعصب للأمويينء 
ولم يكن يُظهر هذا التعصب لغير الأخصاء ولكنه كان يظهر النقمة على الفاطميين 
الإسماغيليين ویقلف كتابه عن جمهرة أنساب العرب"" فينكر انتسابهم إلى إسماعيل بن 
جعفر الصادقء ومن e$‏ إلى فاطمة الزهراء. 

ولا يبعد أن يكون الخلفاء الموحدون مؤمنين بأسرار النجوم» يبحثون عن الأفلاك 
والعقول التي تديرها لینفذوا منها إلى خفايا تلك الأسرارء ويلفت النظر إلى هذا أول 
سؤال وجهه الخليفة المنصور إلى ابن رشدء وهو: ماذا يقولون عن السماء؟ 


cal‏ دولة الوحدین ول دولة إفريقية تقف آمام الفاطمیین موقف الناظرة في السياسة 
والثقافة» آما قبل ذلك فالدولة الصنهاجية في تونس كانت تتولی الأمر بإذن الفاطمیین 
من القاهرة. ودولة الملثمين أو الرابطین التي نازعتها السلطان في الغرب الأقصى لم تكن 
تدرس حين نشأتها Éi‏ من الثقافة أو من الدین» ومضى lale‏ زمن وهي مشغولة 
بحرب القبائل البربرية والسودانية التي بقيت على الجاهلية. ولم IK‏ يستقر بها القرار 
على عهد يوسف بن تاشفين حتى شغلت بالجزيرة الأندلسية واستقدمها ملوك الطوائف 
cedula di‏ حرنهع مع القومن الشاي ملك desig qus bl‏ كوف 
إلى هذه الناحية» وظلوا كذلك على عهد علي بن يوسف بن تاشفين حتى زالت دولتهم 
ولا ينقض على وفاة هذا الأمير أكثر من سنتين» وكان منهجهم في شئون الثقافة منهج 
Rol‏ ,امتجتكار .کل سا تون مق ال tag‏ عله الکلام ويحوك الفقهاء فى 
الحكمة الدینیة؛ ولهذا آحرقوا کتب الغزالي وهي من آفضل ما کتبه التکلمون! 

فالوحدون هم آول من ناظر الفاطمیین (آو الاسماعیلیین) في (فريقية الشمالية, 
وأول a‏ تعرف علومهم ومذاهبهم لیغلبهم في میدانهم ویقابل دعوتهم بمثلها أو بما 
ینقضها ویبطلها. 


NY 


ابن رشد 


وما من حركة ثقافية في ذلك العصر يراد تفسیرها بمعزل عن هذا العامل الهم — 
عامل الدعوة الاسماعيلية — الا تعدّر التفسير أو وقع فيه الخطأ الکثیر ومن هذا 
القبیل تلك الناقشات الطويلة حول مصدر الثقافة الاغريقية التي انتقلت من الشرق إلى 
آوروباء sal‏ إسرائيلي el‏ عربي؟ وموضع اللبس هنا أن الفیلسوف اليهودي ابن جبیرول 
(۱۰۷۰-۱۰۲۱) سبق ابن رشد salsas‏ وکتابته. ولکن ابن جبیرول لم يكن له مصدر 
غير الراجم العربية» وفلسفته الأفلاطونية الحديثة مستمدة من هذه الراجم. لم يسلم 
حتی من آخطائها الظاهرة وهي الخلط بين مذهب آفلوطین ومذهب آرسطو في الربوبية؛ 
لأن طائفة من تواسیع أفلوطين ترجمت في القرن الثالث للهجرة. وئسبت خطأ إلى آرسطو 
باسم أثولوجية آرسطوطالیس, ومن التبست آراه ابن جبیرول بالتراء الاسلامية والراه 
السيحية التي نقلت عنها حتی حسبه بعض الأوروبيين من فلاسفة السلمین. وحسبه 
بعضهم من فلاسفة السیحیین. ولم تتضح الحقيقة إلا في القرن التاسع عشر حين کشف 
الستشرق الاسرائيلي سلمون مونك Salomon munk‏ (۱۲)۱۸۱۷-۱۸۰۳ عن بعض 
الخطوطات. فتييّنَ له أن الفیلسوف الذي يسميه الأوروبيون آفیسبرون Avicébron‏ هو 
نفسه ابن جبیرول, وأنه إسرائيلي ولیس من السلمین ولا من المسيحيين. 

وقد كان qul‏ جبیرول مسبوقا ف الثقافة الاسرائيلية بفیلسوف أحر من الیهود 
نشأ في الفیوم بمصر (۰)۶۲-۸۹۲ diis‏ بين مصر وفلسطین والعراق ف بان الدعوة 
الاسماعيلية وملاحم الجدل بين التکلمین والعتزلة. وهم فلاسفة الاسلام الباحتون في 
مسائل التوحید والحكمة الدينيةء وهذا الفیلسوف الإسرائيلي هو سعدیا بن یوسف الذي 
اشتهر باسم وظیفته جاعون ۰)٩۶۲-۸۹۲(‏ وتتبع مساجلات المتكلمين والعتزلة فطبّقَها 
على الديانة الإسرائيلية» وألّف کتابه «الایمان والعقل» في موضوعات الخلق والتوحید 
والوحي والقضاء والقدر والثواب والعقاب وغير ذلك من موضوعات علم الکلام. 

وقد كان للفلسفة في الغرب رواد قبل ابن رشد. آشهرهم ابن باجة أو ابن الصائغ 
الذي توفي سنة ٩۳۳‏ للهجرة. إذ كان ابن رشد في الثالثة عشرة من عمره» وابن باجة 
هو الذي يسميه الأوروييون Avinpace‏ وهو آستاذ أبي الحسن علي بن عبد العزيز الذي 
رحل إلى مصر بعد موت آستاذه في مدينة فاس» ونقل معه iai‏ من مؤلفاته إلى 
مدرسة قوص بالصعيد الأعلى حيث مات وذفن. وقد كان ابن باجة على دیدن الكثيرين 
من علماء عصره جامعًا بين الأدب والفلسفة والطب. وقيل إن حسد الأطباء له — ممن 


كانوا يزاحمونه في بلاط ابن تاشفين بمراكش - آغراهم به. فدسوا له عند الأمير ودسوا 


۴ 


a 


E 


عصر ابن رشد 


له السم في طعامه فمات ولم يكن يجاوز الأربعین. ويعتبر ابن باجة بحق أول رائد 
لثقافة الإغريق في الأندلس؛ فقد ale‏ على كتب أرسطى وجالينوسء وترجمت تعليقاته إلى 
العبرية» وترجم إليها كتابه عن تدبير المتوحد وفيه شرح سبيل الوصول إلى الله بالمعرفة 
والرياضة ويجمع بين أساليب الحكمة وأساليب التصوف. ويقسم أساليب «التوحد» 
الذي يعني العزلة. و«التوحد» الذي يعني وحدة الأشباه المشتركين في مطالب الحكمة 
زالفضيلة.. 

Gl‏ بعد ابن باجة فأشهر الفلاسفة هما الزميلان ابن الطفيل وابن رشدء وقد اجتمعا 
Gay‏ في بلاط الوحدین» وكان ابن الطفيل أكبر من ابن رشدء ولكنه عاش بعده (توفي 
سنة ٥۸١‏ للهجرة)» ولم ينكب مثل نکبته. بل قيل إنه كان يأخذ مرتبه مع الأطباء 
والمهندسين والرماة والشعراء» ويقول كما جاء في كتاب «العجب في أخبار المغرب»: لو 


نفق عليهم ale‏ الموسيقى لأنفقته عليهم ...! 
(Y)‏ الحركة الاجتماعية 


وابن طفيل هو صاحب قصة «حي بن يقظان» التي ترجمت إلى الإنجليزية في القرن 
السابع عشرء cual‏ إليها نشاط القصة في العصر الحدیث. وفحوى قصة حي بن يقظان 
أن الإنسان قد يصل إلى معرفة الله ولو äs‏ منفردًا على جزيرة منعزلة لا يصحبه فيها 
asl‏ من بنى نوعه» ويتمم رأيه في هذه القصة مذهبه في التصوف وإمكان الاتصال بالل 
وإدراك الحقائق الربانية برياضة النفس على الكشف والناجاة."۱ 
um‏ من أخبار ابن الطفيل وآثاره — على قلة هذه وتلك — أنه كان إلى مزاج 

ن الظریف آقرب منه إلى مزاج الفیلسوف الحکیم. وأنه كان خبيرًا بفنون النادمة 
والسامرة. أثيرًا عند أمير المؤمنين المنصورء لا بطیق هذا غیابه ولا یزال عنده أيامًا 
منقطعًا عن «lal‏ وکان هذا هو الغالب على حکماء ذلك العصر وآطبائه ما عدا ابن رشد؛ 
فقد كان ابن ماجة یحسن فن النغم والایقاع» وکان ینظم الوشحات ویلحنها ويغنيهاء 
ومن موشحاته تلك الوشحة التی قیل إن صاحب سرقسطة آقسم ساعة سماعها لا 
يمشين ناظمها ومنشدها إلا على الذهب, وهي التي ختمها بقوله: 


عقد الله راية النصر لأمير العلا أبى بكر 


ابن رشد 


ومن لباقته وحسن تصرفه في إرضاء الأمراء أنه أشفق من مغبة هذا القسم. فاحتال 
على تنفیذه ob‏ جعل في نعله قطعة من الذهب! 

وکان ابن زهر زمیل ابن رشد في الطب والحكمة آبرع Jal‏ زمانه في فن التوشیح 
وفن التلحین. وله من الشعر الظریف ما يقل نظيره في بدائع الشعراء النقطعین للهو 
والنادمة. وهو صاحب الابیات في المراة: 


إني نظرت إلى المراة آسآلها فأنكرت مقلتاي JS‏ ما رأتا 
رأيت فیها شُيَيْكا لست آعرفه وکنت آعهد فیها قبل ذاك فتی۲ 
فقلت أين الذي بالأمس كان هنا متى ترحل عن هذا المکان متی؟ 
فاستضحكث ثم قالت وهي معجبة إن الذي أنكرّته مقلتاكَ أتى 
كانت سْلَیْمی تنادي يا أخي وقد صارت uela‏ تنادي اليوم يا أبتا 


وله يتشوق إلى ولده بإشبيلية» وهو بمراکش: 


ولى واحد مثل فرخ القطا صغير تخلف قلبى لديه"" 
وأفردت عنه فيا وحشتا لذاك aii Al‏ وذاك VALI‏ 
تشوقني وتشوقته فيبكي Gle‏ وأبكي عليه 
وقد تعب الشوق ما بيننا ‏ فمنه ub‏ ومني إليه 


روى آبو القاسم بن محمد الوزير الغساني حكيم السلطان المنصور بالله الحسنيء 
أن يعقوب المنصور سلطان المغرب والأندلس سمع هذه الأبيات فرق للحكيم الظریف. 
وأرسل المهندسين إلى إشبيلية» وأمرهم أن يرسموا بيت ابن زهر ویبنوا له Ún‏ مثله في 
مراكش» ففعلوا كما آمرهم وفرشوا البيت بمثل فرشه وجعل فيها مثل آلاته. ثم آمر 
بنقل آولاد ابن زهر وحشمه إلى تلك الدار. ثم آخذه معه الیها فدخلها فوجد ولده الذي 
تشوقه يلعب في فنائهاء وخيّلَ إليه أنه في منام. 

وهذه فنون من المنادمة والتحبب إلى الأمراء لم يكن ابن رشد Quasi‏ شينًا منهاء 
ولعله كان أعلم (Jal‏ زمانه بالفلسفة والفقه وأجهلهم بفنون المنادمة والسياسة. وراض 
نفسه على التوقر فبالغ في رياضتهاء وأنف أن usos‏ له شعر يتغزل فيه؛ فأحرق ما 
نظمه في صباه» وقد eiii‏ في تفضيله لقرطبة على إشبيلية أنه قال لابن زهر: إن المطرب 


M 


عصر ابن رشد 


الذي يموت في قرطبة تَحمّل آلاته إلى إشبيلية لتباع فیها. وهو قول لا یخلو من التعریض 
ils‏ غير ما JR‏ عنه كثيرًا من سکینته وتورّعه عن الزاح. 

ومن الهم التنبیه إلى هذه الخصلة فيه وإلى o rus‏ وآقرانه» فلا شك 

ن جهله بفنون الندمان وجلساء الأسمار كان له شأن أي شأن في تعجيل نكبته التي لا 

ترجع كلها إلى آحوال عصره. ولا تخلو من رجعة في بعض de‏ على الأقل إلى أحواله. 


هوامش 
(V)‏ الَهَرَة جمع ماهر: الحاذق. 
) 1 آوعی إيعاء en E rr‏ حفظه حفظه وجمعه. وآوعی الزاد ونحود: جعله في 


M‏ «مقدمة 4 ابن خلدون». pd‏ الطيب» اا الأول 


AN ترجمه رقم‎ gall in الأعيان»‎ lio. 
DU HET أشان ۳ العلاء‎ n هذا‎ ls NN الحوادث إلى انقراض‎ 
آبیات:‎ 


ومرآة المنجم وهي صغری أرته کل عامرة وقفر 
(۱۰) «وفيات الأعيان» الجزء الرایع. ترجمة رقم Me‏ 


NV 


ابن رشد 


(V1)‏ «جمهرة آنساب العرب»: نشرته دار العارف بمصر بتحقیق الستشرق أ. ل. 
بروفنسال. 

(۱۷) سلمون مونك فرنسي من أصل ألماني. 

(M)‏ قصة «حي بن یقظان» عالجها ابن سينا والسهروردي وابن طفیل» والقصص 
الثلاث مجموعة في کتاب واحد نشرته دار العارف بمصر بمناسبة مهرجان ابن سينا 
الذي aie‏ ببغداد في مارس سنة ۰۱۹5۱ 


۹) 


۰۱۹۰۰ ص ۰۵۸۶ طيعة ببروت‎ rm و ابن‎ (١ 
مصغر «شیخ».‎ TET (Y: ) 
جمع «قطاة»: طائر في حجم الحمام.‎ ges (YY) 
(YY) 


OEE dai d ین‎ YN 


۱۸ 


الفصل الثاني 
ابن رشد فى عصره 


۹۹9-۰ هجرية / ۱۱۹۸-۱۱۲۱ ميلادية 


Blas )۱(‏ ابن رشد 


sl‏ الولید محمد بن آحمد بن محمد بن آحمد بن آحمد بن رشد. هو الفیلسوف الوحید 
في أسرة من الفقهاء والقضاة. كان آبوه قاضيًاء وکان جده قاضي القضاة بالأندلس» وله 
فتاوی مخطوطة لا تزال محفوظة في مكتبة باریس, تدل على ملكة النظر التي ورثها 
عنه حفیده. وقد كانت تعهد إليه مع القضاء مهام سياسية بين الأندلس ومراكشء فکان 
یضطلع بها على الوجه gis JAM‏ سنة ۰۲۰ للهجرة قبل alga‏ حفيده بشهر واحد. 

وقد وردت ترجمة الحفيد الحكيم في مراجع متفرقة من كتب الأدب والتاريخ» 
وترجم له ابن أبي أصيبعة في كتابه «طبقات الأطباء». وهو مطبوع. وترجم له الذهبي 
والاتصاري وابن الأبار في CAE‏ مخطوطة. ترت منها مقتبسات كافية بنصها العربي في 
ذيل Nt‏ لرينان عن ابن رشد Averroès et L'Averroisme isa llo‏ طبع mss lus‏ 
الطبعة الثالثة سنة ۱۸77 Gallis‏ علیها 4 تلك الطبعة» وعلیها uas‏ نعتمد d‏ 
تلخیص ترجمة الفیلسوف. 

نشأ بقرطبة وتعلّم الفقه والرياضة والطب. dois‏ القضاء باشبيلية قبل قرطبة, 
واستدعاه الخليفة النصور آبو یعقوب وهو متوجّه إلى غزو آلفونس ملك آراجون سنة 
إحدى وتسعین وخمسمائةء فأكرمه واحتفی به وجاوز به قدر مؤسسي الدولة — ils‏ 
الوحدین — وهم عشرة من أجلاء العلماء» فأجلسه d‏ مکان فوق مکان الشیخ آبي 
محمد عبد الواحد بن الشيخ آبي حفص الهنتاني» وهو صهر الخليفة (زوج بنته) .. 


ابن رشد 


ویظهر أن شهرة القاضی بالفلسفة قد جعلته موضع النظر مع الحذرء فلما استدعاه 
النصور ظن آهله وصحبه أنه عازله ومنل به» lali‏ خرج من osie‏ بعد تلك الحفاوة 
آقبل عليه صحبه یهنئونه. فقال لهم قولة حکیم: «والله إن هذا لیس مما یستوجب الهناء 
به؛ فان أمير المؤمنين قرّبني دفعة إلى أكثر مما كنث أؤمل فيه أو يصل رجاتي الیه.» 

وكلمة كهذه تكشف عن بصيرة الرجل وصدق رآیه. كما تكشف عن سليقة العلم 
فيه؛ فإنه لو كان من أهل المنفعة بالمناصب لسرَّه أن يؤمن الناس يزلفاه عند الخليفة» 
ولكنه ele‏ الحقيقة فآثر الإرشاد يتعليمها على الانتفاع بما اعتقده الناس من وجاهتهء 
وأيقنوه من عظم منزلته عند ذوي السلطان. 

قال ابن الأبار:' «تأثلت له عند الملوك alag‏ عظيمة لم يصرفها في ترفيع «JU‏ 
ولا جمع مالء إنما قصرها على مصالح أهل بلده خاصةء ومنافع (Jal‏ الأندلس عامةً.» 

وقد صدقت فراسة ابن رشد؛ فإن الخليفة لم يلبث أن نكبه وأقصاه — كما سيأتي 
«ils‏ في الفصل التالي — وأمره بملازمة «الیشانة». وهی قرية كانت قبل ذلك مأوى 
للیهود. قيل إنه ثفی إليها؛ لأنه كان مجهول النسب بأرض الأندلسء وكان الظنون به 
أنه من سلالة بني إسرائيل» وهو ظن لا سند له من الواقع على الاطلاق. وقد شهد ابن 
جبير لجده بالتقوى والصلاح وصحة الدين حين هجاه في نکبته» فقال: 


لغ تلم الرشهبا اين وشن , لمادعلا فى الزمان حذك 
das‏ في الدین ذا رياء ما هکذا كان فيه Tis‏ 


والمتواتر من جملة آخباره أنه كان شديد الإكباب على البحث والمذاكرة» لم یصرف 
ليلة من عمره بلا درس آو تصنیف. إلا ليلة عرسه وليلة وفاة آبیه» وريما شغله ذلك 
عن العناية ببرّته" أو ادّخار JUI‏ لأيام عوزه.* فكان يبذل العطاء لقصّادهء ويلام 
lal‏ علی البذل كن لا یحبونه ولا كوو عن اتهامه» فیقول: إن sac]‏ العدو هو 
الفضيلة. آما إعطاء الصدیق فلا فضل فیه. وقد أعطى bpa‏ رجلا آهانه وحذره من 
فعل ذلك بغیره؛ لأنه لا يأمن بوادر غضبه. 

على أنه كان يسامح في آمر نفسه ولا يسامح في آمر غبره. ومن ذاك قصته مع 
الشاعر ابن خروف حين هجا أبا جعفر الحميري العالم المؤدب؛ فقد أوجع الشاعر 
ضربًا وأنذره ألا يعود لمظهاء ولو كان عفوه عن السیئین إليه من قبيل الداراة لكانت 
مداراة الشعراء الذين يهجون غيره أقرب وأحجى." 


Y. 
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aatis essct وحن‎ To ديدع الک بالود‎ Sei s ف عطاك اند‎ ade 
نوابه لیراجعوه. وقد اجتمع له قضاء الأندلس والمغرب وهو دون الخامسة والثلاثين.‎ 

els‏ £33 قط عن القاضي القیلسوف خبر من أحبان lali‏ لجالس اللهو والطرب 
مما استباحه جملة آبناء عصره. ومنهم طائفة من العلماء والحکماء» بل كان یتعفف 
عن حضور هذه الجالس. وبلغ من تعففه عما لا يراه خلیقا dalas‏ ومکانه من القضاء 
أنه آحرق شغره الذي نظمه في الغزل أيام شبابه. وعلى هذا كان یحفظ الجید من 
الشعر ویرویه في مواطن الحكمة وشواهد الثل. وحکی عنه آبو القاسم بن الطیلسان 
if‏ کان Gus od Biss‏ الي وکن Jal‏ بهما في مجلسه ویورد ذلك 
اخس اران | ۱ 

قال ابن الأيار: «كان على شرفه أشد الناس تواضعًا وأخفضهم «la‏ 

وكان هذا الخلق منه مطمع الطامعين في تواضعه وقي كرمه. دخل إليه آبو محمد 
الطائي القرطبيء فتلقاه قائمًا كعادته في لقاء زائريهء فقال الشاعر: 


قد قام لي السيد الهمام قاضي قضاة الوری الإمام 
فقلث ei‏ بي ولا تَقَمْ لي Lalii‏ يؤكل القیام 


وظاهر أن هذه الخلائق الطيبة قد تغني المعلم آو الفيلسوف أو القاضي في 
صناعته, ولكنها لا تغني جليس اللوك في صناعة المنادمة والملازمةء بل لعلها تحرجه 
عندهم وتعرّضه لإعراضهم ومَقتهم؛ لأن هذا التواضع فيه لم يكن عن AA‏ ولا عن 
استکانة. بل كان عن كرم وكرامة وشعور بالساواة بين الناس في المجاملة وحسن 
المعاملةء فكان يخاطب الخليفة في مجلسه فيقول له: يا أخي! وكانت أمانة التعبير 
العلمي أحق عنده بالرعاية من زخرفة القول في آلقاب الملوك والأمراء. حيث لا محل لها 
بن" cells etsi Eas dS‏ فلن فرع ان الهيوان aar‏ رای عليه هله 363 
الزرافة أنه رآها sie»‏ ملك البربر ...» ومثل هذا اللقب هو الصدق الذي يجمل بالعالم 
في درسه وبحثه, ولكنه لم يكن جميلًا عند الرجل الذي يسمّي نفسه ويسميه QA‏ حوله 
aal‏ لقن یام لیم o x HS‏ شمه هذا A‏ لم يقن عن ادن glans‏ 
Vas‏ المعاذيرء وقال إنه قد أملاها «ملك البرين» فصحّفها النساخون حين نقلوها إلى 
ملك البربر ... إذ كان سم الوقيعة قد سرى مسراه ووافق ما كان في نفس الأمير من 
الغيظ لمناداته باسم الاخاء» فلم يدفع عنه عذر النديم ما جلبه عليه صدق العلماء. 


YA 
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أو لعله قد وافق في نفس الأمير غیظا خر لم يكن صاحبنا الفیلسوف يلتفت إليه 
أو يحسبه مما يعاقب عليه؛ فقد كان يصادق أخا الخليفة Ul)‏ يحيى) والي قرطبة كما 
كان يصادق الخليفة ... فلم يعدم واشیّا یقول» وسامعًا يسمع أن وراء هذه الصداقة 
للأخ عداوة مستترة لأخيه» توشك أن تنكشف عن تمرّد oes‏ ولاء للمتمردين. 

ولا آراد الخليفة أن ينكبه لم يذكر في أسباب نكبته us‏ من هذه الأسباب 
بطبيعة الحال؛ بل أحال على الدين تبعة هذه النكبة كما سيأتي بيانه» وأعلن من ذنوب 
الفیلسوف ما هو ذف الأمیر ق باطن الأمر؛ cM‏ تعلل «de‏ بادمان النظر d‏ کتب 
القدماء» وقد كان آبو الأمير هو مغریه بالنظر فیها ومعالجة شرحها وتیسیرها لطلابها. 


(Y)‏ نکبته وأسبابها 


یحتاج المؤرخ في كل مصادرة فكرية أو دينية إلى البحث عن سببين: آحدهما معلّن 
ولك مضس ali‏ ما کان call‏ الظامر هو سبپ A‏ الصحیح. iS‏ ما کان 
للنكبة — غير سببها الظاهر — سبب SÍ‏ يدور على بواعث شخصية أو سياسية 
تهم ذوي السلطان» ويسري هذا على الشعراء كما يسري علی الفلاسفة» ويسري على 
الجماعات كما يسري على الآحاد. 

ail‏ نكب بشار ولم ينكب مطيع بن یاس وكلاهما كان يتزندق ویهرف" في آمور 
الزندقة بما لا یعرف ولکن بشاژا هجا الخليفة. ومطیم el‏ پقترف هذه الحماقةء فنجا 
مطیع ellas‏ بشار. 

ولم يكن ابن رشد آول شارح CSS]‏ الأقدمين» فقد سبقه ابن باجة إلى شرح 
بعضهاء وان لم يتوسع في هذا العمل مثل توسعه. ولکن ابن باجة كان يُحسن مصاحبة 
السلطان, وابن رشد لم يكن يُحسن هذه الصناعة. فنكب ابن رشد ولم ينكب ابن sb‏ 
ولم يغن عن الفيلسوف النکوب أنه شرح الكتب كما elis‏ بأمر من أبي الخليفة. 

وقد كتب المؤرخون كثيرًا عن اضطهاد اليهود في دولة الوحدین. وقيل إنهم كانوا 
مضطهّدين تعصّبًا من رؤساء الدولة لخالفتهم إياهم في الدین. وحقيقة الأمر أن 
الخليفة كان یتهم الذین تحولوا منهم ال الاسلام کما کان یتهم الباقین idis de‏ 
وکان یقول: لو صح عندي اسلامهم لترکتهم یختلطون بالسلمین في أنكحتهم وسائر 
آمورهم» ولو صح عندي کفرهم لقتلت رجالهم وسبیت ذراریهم. وجعلت آموالهم فينًا 
للمسلمین» ولكني متردد في آمرهم. وقد كان بعضهم على صلة بخدمة الافرنج. وجاء في 
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cas‏ «بغية اللتمس» أنه كان في صحبة جيش الأذفنش تجار من الیهود وصلوا لاشتراء 
أسرى المسلمين. 

فلم يكن اضطهاد هذه الطائفة لمخالفتها في الدين» ولكنها اضطهدت لما خامر 
أصحاب الدولة من الشك في مساعيها الخفية. ومنها ما يُخشى ضرره على الجيش في 
ol‏ القتال» Ls‏ في غير هذه الحالة فلم يكن ثمة اضطهاد ولا مصادرة» وكان من 
اليهود من ارتقى إلى مناصب الوزارة. 

ولا نعتقد أن نكبة ابن رشد كانت شذودًا من هذه القاعدة في بعض أسبابها على 
الأقل إن لم نقل في جميعهاء وقد $3 بنا أن المنصور أنكر منه مخاطبته sb]‏ بغير 
ly ils‏ ذكره في كتاب الحيوان باسم ملك البربر. وأنه كان وثيق الصلة بأخيه الذي 
كان یخثی من منافسته cob]‏ وبعض هذه البواعث كاف لاستهداف الفيلسوف لغضب 
المنصورء ولكن المعروف عن أمراء الموحدين أنهم كانوا يتحرجون من إيقاع العقاب 
بالناس لأمثال هذه الأسباب» فمن الراجح أنه Jis‏ لعقاب ابن رشد بعلة ترضي ضميره 
وترضي جمهرة الشعب بالذريعة المقبولة في أمثال هذه الأحوال. 

فمن هذه الذرائع «أن قومًا ممّن يناوته من Jal‏ قرطبة ویدعی معه الكفارة في 
البيت وشرف السلف سعوا به عند أبي يوسفء ووجدوا إلى ذلك طريقًا بأن أخذوا بعض 
تلك التلاخيص التي كان يكتبهاء فوجدوا فيها بخطه حاکیّا عن بعض قدماء الفلاسفة 
بعد كلام تقدَّمَ: فقد ظهر أن BASI‏ أحد الآلهة ... فأوقفوا أبا يوسف على هذه الكلمة, 
اهاد :بعد أن ges‏ الوا وان من کل 2 das‏ به uod‏ فنا 
حضر أبو الوليد - رحمه الله - قال له بعد أن نبذ إليه الأوراق: أخطك هذا؟ فأنكر 
... فقال أمير المؤمنين: لعن الله كاتب هذا الخطء وأمر الحاضرين بلعنه ...»؟ 

ونحن نعلم اليوم بعد دراسة أساطير اليونان أنهم كانوا يسمون الرَهُرة ريّة الحب» 
وأنهم آخذوا هذا من البابليين» وأن كلمة فينوس — (zl‏ الزهرة — مأخوذة من كلمة 
«بنوت» أي «بنت» وكانت فاؤها تكب sb‏ بعض الكتب اليونانية القديمة» وأن 
هذا كله لا يتعدى المجازء كما يقول القائل منهم رب البحر وربة الغاب ورية الغناء 
وأشباه هذه الأسطورات. ولا يبعد أن الأسطورة قد رُويت في كتب ابن رشد كما نقلها 
عن aal‏ عن هذا الكال مار bap‏ أن يكور اين :رشن معفقة | dE ducato‏ 552 455 النطيه 
أو Ñ‏ غيره فذلك بعید. جد بعيد. 

وقيل في أسباب النكبة إن حسّاد ابن رشد دسوا عليه أناسًا من تلاميذه يستملونه 
شرح الكتب الفلسفية» فشرحها لهم ونقلوها عنه كأنها من رأيه وکلامه» وأشهدوا عليها 


۳۳ 
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مائة شاهد ثم رفعوها إلى الخليفة. وطلبوا عقابه لانحلال عقيدته» فنکبه وآلزمه أن 
ينزوي في قرية اليشانة (لوسینا) بجوار قرطبة ولا پبرحها. 

فإذا صح حدوث هذا في o6]‏ اشتغال الخليفة بحرب الافرنج وتوجسه من آهبة 
الخارجین عليه في الخفاء فالأرجح أنه هو ذريعة النکبة؛ لأن الغضب الدینی بحتدم في 
ol]‏ العداوات الدينية. فلا یتحرج الخليفة من إرضاء الناس وارضاء ضميره وارضاء 
هواه ق مثل هذه الخال وقد نکبت مع ابن رشد طاثفة من القضاة والفقهاء وذوي 
الناصب, لا یبعد أن یکون الخليفة قد ظن بهم الظنون éig‏ في ممالأتهم لنافسیه 
ومناظریه» ولم یتسم له الوقت لاستقصاء مظان التهمة. ولا كان في وسعه أن يسكت 
عن قضية الثاثرین باسم الغيرة على الدین» فلحقت به النكبة من هذا الطریق. 

وجاء في ترجمة الأنصاري له: «حدّثني الشیخ آبو الحسن الرعینی — رحمه الله — 
So‏ ا من ab‏ قال: مکی كن cs dust]‏ و رش ابا 
deca‏ هی oM‏ کج ناو رهن الف آراه قفا رة ss‏ لدم قاس 
ca bia‏ ور قل M qaas s‏ سوق حوري اکن سوناف و اله se‏ الط ام 
d‏ محادة الفريعة — فقال: إن هذا الذي ینسب إلية ما كان یظهر «ule‏ ولقد كنت 
آراه یخرج إلى الصلاة وآثر ماء الوضوء على قدمیه. وما كدت آخذ عليه فلتة الا واحدةء 
وهي عظمی فلات allá‏ حین شاع ف الشرق والأندلس غل السنة النجمة أن ربا 
اتید تهب di‏ نوم S‏ وكا بق satiat‏ ای الخافرى A adis‏ ولك ی نز الان 
مثه واتخذوا الغيراق والأتفاق شقن الأرهن قافتا لهذم الريي ولا اتف اد نيها 
وطبق البلاد واستدعی والي قرطبة ]3 ذاك طلبتها وفاوضهم في ذلك وفیهم ابن رشد 
— وهو القاضي بقرطبة یومتذ — وابن بندود» فلما انصرفوا من عند الوالي eS‏ ابن 
رشد وابن بندود في شأن هذه الریح من جهة الطبيعة وتأثيرات الکواکب. قال شیخنا 
آبو محمد عبد الکبیر — وکنت حاضرًا — فقلت في آثناء الفاوضة: إِنْ eua‏ آمر هذه 
الرمع فهرو Ll‏ ال القن dla]‏ الله کال بها قوم عاك رخ له wi‏ ريع ها gas‏ 
ا casta‏ إل 55754 نولم مات أن فال dg‏ وجوه قوم Ls dle‏ کان 
iis‏ فکیف سين هلاکهم؟ فسقط ي آيدي الحاضرین وأکبروا هذه الزلة التي لا تصدر 
إلا عن صریح الکفر والتکذیب لما جاءت به آیات القرآن. الذي لا «xl‏ الباطل من بين 
يديه ولا من خلفه ...» 

وقصة عبد الکبیر هذه لم يرد لها ذکر في سياق الاتهام والحاکمة. وقد كان 
الاستناد إليها آولی من تصيّد التهم واختلاس الأوراق والبحث فیها عن العاني التشابهة؛ 
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لأن الکلمة قد بدرت من ابن رشد — إذا صحت قصة عبد الکبیر - على مسمع من 
«حاضرین» کثیرین. 

ومن الغریب حقّا آن تبدر تلك الکلمة من ابن رشد مع التزامه لشعاثر الدین قبل 
النكبة ويعدهاء وقد كان صاحب القصة يراه — كما قال — یخرج إلى الصلاة وعلى 
قدميه آثر الاء» وقد اعترف كاتب المنشور الذي أذاع حرمان ابن رشد بهذا الحرص على 
التزام الشعائرء فقال: «إنهم يوافقون الأمة في ظاهرهم وزيهم ولسانهم. ويخالفونهم 
بباطنهم وغيهم وبهتانهم ...» وقد ثابر على حضور الصلاة في المسجد بعد النكبة» وأخبر 
عنه آبو الحسن بن قطرالء فقال: «إن أعظم ما طرأ عليه في النكبة أنه دخل وولده 
عبد الله مسجدًا بقرطبة — وقد كانت صلاة العصر — فثار لهما بعض سفلة العامة 
فأخرجوهما ...» وكان يقول في درس الطب: «مّن اشتغل بعلم التشریح ازداد إيمانًا بالله.» 

فصدور الكلمة التي نقلها عبد الكبير عن ابن رشد غريب غاية الغرابة من رجل 
يُظهر ذلك الورع ويلتزم الشريعة ذلك الالتزام» ولو كان يفعل ذلك من باب الرياء 
والداراة. فإن متعمّد الرياء أحرص على بدواته ۱ وسهواته من المخلص الذي يأمن 
الريبة ولا يتكلف الاحتراس مع الناس. 

إلا أن التمحْلَّ باسم الدين لم يكن بالنادر في ذلك الزمن» وقد عرفنا شواهده 
المكتوبة في كلام رجل من أهل العلم كالفتح بن خاقان صاحب قلائد العقيان» فإنه 
رضي عن ابن باجة فقال عنه إنه: edi jo‏ ساطع. وبرهان علم لكل حجة gbl‏ 
تتوجت بعصره الأعصارء وتأرجت من طيب ذكره الأمصار.» 

ثم سخط عليه فقال: «هى رمد عين الدين» وكمد نفوس المهتدين ... نظر في تلك 
التعالیم. وفكّر في أجرام الأفلاك وحدود الأقاليم» ورفض كتاب الله الحكيم العليم.» 

فإذا جاز هذا من رجل كالفتح بن خاقان في رجل يُحسن مسايرة الناس كابن 
باجة» فليس بالبعيد أن يصيب ابن رشد طائف من تلك التهم» وهو في تزمته وصدقه 
للعلم ومكانته العالية عرضة لنقمة الكاذبين والحاسدين. 

ولا نعني أن كتبه لم يكن فيها ما يساء فهمه أو ما يفهمه المخالف فينكرهء ولكننا 
نعني أن سر التهمة كلها بعيد من هذه العلل» وأن للنكبة باطنًا غير ظاهرهاء ليس من 
الحسیر آن نستشفه من مجمل آحواله وأحوال زمانه وأمبیه. 

فمن مجمل آحواله أنه كان رجلا يُحسن الساجلة ولا يُحسن النادمة» ولا يبالي 
تزییف لغة «البلاط» في سبیل تحقیق لغة العلم ورفع الکلفة من مجالس الباحثين فيهء 


Yo 


ابن رشد 


ولو کانوا من اللوك والأمراء. ومما يصح أن يشار إليه من لواحق هذا أنه غفل عن 
مكانة الغزالي عند ملوك الوحدین» وهو آستاذ آستاذهم الأكبر» 3,3 عليه Élis‏ عن 
الفلاسفةء ولم یبال في هذا الدفاع أن ينسب إليه الفالطة. 

ومن مجمل آحوال الزمن أنه كان زمن العداوات الدينية. وکانت آخطار الحروب 
فيه بين السلمین والافرنج على آشدهاء فکان من آصعب الأمور على الحکام أن یتعرضوا 
لغضب العامة إذا وقع في وهم هؤلاء أن قاضیّا من آعظم القضاة يشتغل بالعلوم 
التي يرتابون بها ویحسبونها من الکفر والضلالة. وقد اشتهر عن ابن رشد أنه كان 
مصادقا لأخي الخليفة. وتبيّنَ من تاريخ تلك الفترة أن المنافسة فيها على الك كانت 
Ga‏ ضروسًا لا تنقطع في وقت من الأوقات» فلا يبعد أن ينكب الخليفة ابن رشد؛ 
اتهامًا له بمشايعة آخیه. واتهامًا لأخيه بمصاحبة الفلاسفة وإضمار الكفر والضلالة. 

آما عفو الخليفة عن ابن رشد بعد ذلك فليس تفسيره بالعسير؛ فإنه قد عفا عنه 
عقب عودته من الأندلس إلى مراكشء وبعد زوال الغاشية ووضوح الحقيقة في ظنونه 
باخیه وجلساء أخيه. وقد قيل إنه أقبل على الفلسفة التي تجنبها حيتًا فأكثر من الاطلاع 
على كتبهاء فإذا وافق ذلك شفاعة الشافعين في الحكيم الغضوب عليه فقد وضح سر 
النكبة وسر العفوء ولم يكن فيه غريب غير مألوف من خلائق الملوك وخلائق الدهماء 
مع الحكماء والفضلاء. 


هوامش 


۳۹ 


الفصل الثالث 


جوانب ابن رشد 


(۱) آثار ابن رشد 


لا کرت اذا حرق بدن فلك اقرح مد sci gai Ke‏ ومانا آعان الزمن غل actus‏ 
بعد موته. ولکن البقية الباقية منها تدل على شروح متعددة لا على شرح واحد لكل 
کتاب تناوله من کتب القلسفة أو الطب بالتفسير والتیسیر؛ فقد كان من دأبه على ما 
یظهر أن یتناول الکتاب بالشرح المطوّلء ثم بالشرح الوسيطء ثم بالایجاز الذي لا يقترن 
بشرح كثير. وقد سرد ابن آبي أصيبعة آسماء هذه الشروح» ومنها تلخیص کتاب ما 
بعد الطبيعة» وتلخیص کتاب (ESI‏ وتلخیص کتاب البرهان» وتلخیص کتاب السماع 
الطبيعي. وشرح کتاب السماء والعالم وکتاب النفس, وکلها من فلسفة أرسطوء ومنها 
في الطب تلخیص کتاب الأسطقسات (أي: العناصر والأصول): وکتاب الزاج» وکتاب 
القوی الطبيعية. وکتاب العلل والأعراضء وکتاب التعرف» وکتاب الحمیات. وآول کتاب 
ces‏ اا يمن کنات خلة ارم Go‏ نخان 

ولم يكن ابن رشد یعرف اليونانية. ولکنه اعتمد على الترجمات التي تُقلت من 
الشرق إلى الأندلس» dag‏ آستاذه آبي جعفر هارون الطبیب الشارك في الحکمة وعلم 
الکلام. l‏ 

ومن تآليفه في الطب غير هذه الشروح کتاب الکلیات» وقصد أن یجمع فيه الأصول 
الكلية» وآن يعهد إلى صديقه ابن زهر أن يتممه بكتاب في الأمور الجزئية «لتكون 
جملة كتابيهما GES‏ کاملا في صناعة الطب». وقد أشار إلى ذلك في ختام کتابه. فوعد 
باستيفاء الجزئيات في «وقت نكون فيه أشد فراغا لعنايتنا في هذا الوقت بما يهم من 
غير ذلك. فمّن وقع له هذا الكتاب دون هذا الجزء وجب أن ينظر بعد ذلك في الكنايش 
— أي: الكناشات والتعليقات — وأوفق الكنايش له الكتاب الملقب بالتيسير الذي ألّفه 


ابن رشد 


في زماننا هذا مروان بن زهرء وهذا الکتاب سألته آنا إياه وانتسخته» فکان ذلك Sano‏ 
إلى خروجه». 

ولابن رشد شرح على آرجوزة لابن سينا في الطب. وتعلیقات من قبیل الذکرات 
توجد منها آوراق متناثرة في بعض الکتبات الأوروبية. 

وله من التوالیف — عدا الشروح: رد على تهافت الفلاسفة للغزالي سماه «تهافت 
التهافت»» ورسالة في التوفیق بين الحكمة والشريعة سماها «فصل القال فیما بين 
الشريعة والحکمة من الاتصال»» ورسالة في نقد براهين التکلمین والتصوفة سماها 
«الکشف عن مناهج الأدلة في عقائد اللة». وکتاب في «الفحص هل یمکن Jill‏ الذي 
فينا — وهو السمی بالهيولاني - أن یعقل الصور الفارقة أو لا يمكن ذلك وهو 
الطلوب الذي كان آرسطوطالیس وعدنا بالفحص عنه في کتاب النفس». ومقالة في أن 
ما یعتقده الشاء‌ون وما یعتقده التکلمون من آهل ملتنا d‏ کنیته وجود العالم متقارب 
في العنی» ومقالة في القابلة بين آراء آرسطو وآراء الفارابي» وغير ذلك تعلیقات وردود 
على ابن سينا وابن iab‏ وابن الطفیل في مسائل النفس والعقل والاتصال بالعقل 
الفعال» وما قيل عن قدّم العالم وحدوثه. هي آقرب إلى القالات القصار منها إلى 
الطولات. 

وهناك قوائم بأسماء مؤلفاته التي لا JIS‏ محفوظة في مكتبة الاسکوریال بأسبانیا 
لا حاجه إلى إثياتها E‏ موضوعاتها الفلسفية جمیهاءداشلة ق هه الوضوعات 
التي اشتهر الفیلسوف بشرحها أو الكتابة فیها. 

آما کتبه في الفقه. فالعروف منها کتاب «بداية الجتهد ونهاية القتصد». وهو 
مرجع لم یزل معتمدّا بعد نكبة مولفه o RAS‏ به الثل في الشعر للاجادة والطموح» 
كما قال ابن زمرك بعد وفاة ابن رشد بأكثر من مائتي سنة: 
آمولاي قد أنجحت Ob‏ وراية ولم تبق في سبق المكارم غاية 
فتهدي سجاياك ابن رشد نهاية وإن كان هذا السعد منك بداية 
سيبقى على مر الزمان مخلدًا 

وترجم أكثر المؤلفات الطبية والفلسفية إلى اللاتينية والعبرية. وضاعت أصول 
الكثير منها وبقيت ترجماتهاء ومنها ما هو محفوظ إلى اليوم في مكتبات سويسرا 
وباريس بنَصَّه العربي مكتويًا بحروف عبرية. 


YA 


جوانب ابن رشد 


قا Gal cael‏ قاری sacs cel‏ وما osa dud dale‏ تهاب 
الجتهد» وهو مطبوع. وف الفلسفة کتاب «تفسیر ما بعد الطبیعة». وتلخیص کتاب 
«المقولات» و«تهافت التهافت» وکلها مطبوع. 

وله رسالة لطيفة في تلخیص کتاب الخطابة لأرسطو مطبوعة بالقاهرة. وتوجد 
هم ااه وان الكت الممترية مك ارف عل TEES‏ 
ومخطوطة لجوامع کتاب النفس لارسطو. 

وقد طبع aga‏ فرانکو بالغرب الأقصی کتابه «الکلیات» في الطب iia‏ بالصورة 
الشمسيةء pita‏ بوصف يعض العقاقیر والأروية التي وردت فيه [شارة إا 

وهذه الجموعة الميسّرة للقاری العربي بمصر تجزئه في الإلام بجوهر «الرشدیة» 
في جوانبها الختلفة؛ Lo‏ تشمل lil‏ له à‏ الطب والفقه والفلسفة, كما تشمل طرائقه 
في التأليف والشرح والتلخیص. 


ومن الحقق أن آثاره الباقية أقل من آثاره التي انتشرت في أيام حياتهء ققد أحرق منها 
في bs‏ شيء وخرم بعد مماته شيء. وعجل الکمد بأجله فلم ینفعه العفو عنه والرجوم 
به إلى سابق مکانته» ومرض بعد استدعائه إلى مراکش والعفو عنه مرضه الذي مات 
نه وليلة الخميس التاسعة من ضفن سنة خفس وتضخنن 'وحممتماكة؛ .يموافقة .عاشز 
دجنبر»» فدّفن بجبانة باب تاغزوت. ثم تقل رفاته إلى قرطبة حسب dinag‏ فذفن بها 
في روضة سلفه بمقيرة ابن عباس. 

واختلفوا في تاريخ وفاته؛ فقال ابن الأيّار:' «وامتحن بأخرة من عمره فاعتقله 
السلطان وآهانه. ثم عاد فيه إلى أجمل رأيه واستدعاه إلى حضرة مراكش» فتوفي بها 
يوم الخميس التاسع من صفر سنة خمس وتسعين وخمسمائة» قبل وفاة النصور الذي 
نكبه بشهر أو نحوه» ودّفن بخارجهاء ثم سيق إلى قرطبة فذفن بها مع سلفه — رحمه 
الله. وذكر ابن فرقد أنه توفي بحضرة مراكش بعد النكبة الحادثة عليه المشتهرة الذكرء 
في شهر ربيع الأول سنة خمس وتسعين وخمسماتة» وغلط ابن عمر فجعل وفاته تاسع 
صفر سنة ست وتسعينء ومولده سنة عشرين وخمسمائةء قبل وفاة جده القاضي آبي 
الولید بأشهر.» l‏ 

والأصح على آرجح الروایات» ومع مضاهاة التقویم الهجري على التقويم اليلادي 
أنه توفي في التاريخ الذي ذكره الأنصاري آنفاء وقد أعقب ذرية لم يشتهر منهم غير 
ولده عبد الله الذي alas‏ الطب كأبيه وعمل في بلاط الخلفاء. 


۳۹ 


ابن رشد 
(Y)‏ فلسفة ابن رشد 


أو على الأصح إنهما فلسفتان لا فلسفة واحدة: فلسفة ابن رشد كما فهمها الآوروبیون 
في القرون الوسطی. وفلسفة ابن رشد كما کتبها هو واعتقدها iius‏ علیها آقواله 
المفوطة لدينا: 
وفلسفة ابن رشد كما فهمها الآوروبیون في القرون الوسطى يلاحظ عليها ثلاثة 
T‏ 
آولها: آنهم اعتمدوا في فهم فلسفته على شروحه لأرسطو وتلخیصاته لبعض کتبه, 
ومهما يكن من إعجاب ابن رشد بآرسطو فآراء الفیلسوف العربي لا تطابق آراء 
الفیلسوف الافریقی ف کل شيد. 
وثانیها: أنهم اعتمدوا على تلك الشروح والتلخیصات مترجّمة إلى اللغة اللاتينية أو 
العتریة» ولا تلو dag A]‏ :من اختلاف: 
وثالثها: أن فلسفة ابن رشد ذاعت بين الأوروبيين في إِبّان سلطان محكمة التفتیش 
التی كانت تتعقب الفلسفة العربية الأندلسية على الخصوصء وتحرم الاشتغال 
بالعلوم التي تخالف أصول الدين في تقدیرها. فمن الطبيعي أن تنسب إلى ابن رشد 
كل معنى يسوغ ذلك التحريم ويقيم الحجة على صوابه. وأن تؤكد كل فكرة تلوح 
عليها المخالفة وإن جاز تأويلها على عدة وجوه. 
أما فلسفة ابن رشد كما كان يعتقدهاء فالعول فيها على كتبه ک «منهاج الأدلة» 
و«فصل القال». وعلى آرائه التي يبديها في سياق مناقشاته. كتلك الآراء التي قال بها في 
ردوده de‏ الغزال من lS‏ رخافت التهافت», خم عل آراعه ف شرحه للفقولات وتفسير 
لما بعد الطبيعةء وما شابه هذه الآراء في الکتب الأخرى التي يتيسّر الوصول الیها. 
وبين الفلسفتين: فلسفة ابن رشد كما فهمها الأوروبيون في القرون الوسطىء 
وفلسفته كما اعتقدها؛ مواضع اختلاف يمس الجوهر أحيانًا أو يسمح بتفسير oS‏ في 
غير تلك الأحيان. 


لخُص الأستاذ موريس دي ولف آراء ابن رشد في كتابه عن تاريخ فلسفة القرون 
الوسطی ۲ فقال؛ .«کانت اسبانیا في القرن العاشر ملققی gau‏ كثرة مختلفة آشد 
اختلاف؛ فکان الیهود والسیحیون في دول السلمین یعیشون جنبًا إلى جنب مع العرب 
... وساعد هذا عن جعل |سبانیا مركا لحركة فلسفية قوية إل القرن الثالث عشر. 


۳۰ 


جوانب ابن رشد 


ویرجع آصل الفلسفة العربية الاسبانية إلى القرن التاسع حين جدّد ابن مسرة 
آراء آمبدوقلیس الزعومة» ونجد في القرن الحادي عشر اسمّي ابن حزم القرطبي وابن 
باجة السرقسطي ... وکان الأخير مولف کتب في النطق. ورسالة في النفس وشروح Bae‏ 
لأرسطوء وکتاب عن هداية التوحد يصور درجات الاتصال عند التصوفة. ونجد کذلك 
اسم ابن الطفیل وعنده مثل هذه الیول الصوفية. 

ولکن أحدًا من هؤلاء الفلاسفة لم يبلغ مبلغ ابن رشد في ذیوع الصیت ... ولم 
يكن لاعجابه بأرسطو حد ... ولکن لا pgi‏ من هذا أن فلسفته نما هي نسخة من 
الفلسفة الأرسطية. 

ویمکننا أن نقسّم شروح آرسطو التي ترکها ابن رشد إلى ثلاثة أقسام: الشروح 
الکبری» والشروح الصغرىء والمختصرات أو المقتبسات» فالشروح الكبرى تتابع الأصل 
متابعة دقيقة ثم تشفعها بالتفسير المستفيضء والشروح الأخرى أكثر تركيرًا وتنظيمًا 
في معالجة الموضوعات وترتيبهاء وتورد عليها مناقشات وإضافات شخصية لا يسهل 
استخراج الآراء المنسوية إلى آرسطو من خلالهاء وإنما يتبع ابن رشد فيلسوف استاجيرة 
بغاية الدقة في المنطق وحده.» 

ثم استطرد المؤلف إلى تلخيص فلسفة ابن رشد بعد بیان كُثبه التي كانت متداولة 
بين قرّاء اللاتينيةء فقال: 


كط العاف RT‏ جو شش وا دما ملق E‏ 
وإثبات وجوده قائم بالبراهين الفعلية. وهو الذي jii‏ عنه العقول منذ 
الأذل» وك .هوجو غير Vol‏ مقس وجوت بغر عمال الق فلیست العقول 
صادرة على التتابع واحدًا بعد الآخر على حسب مذهب ابن سيناء بل هي من 
خلق Gals eal il‏ يأتي تعده‌ها من آنها لا تساوى ف الکمال والصفاه. 
وهی في الخارج متصلة بالأفلاك» فالسماوات جملة من الأفلاك JS‏ منها 
له و و او وا یلماعت ات هلك 
الأقلذك الأخرى إلى القمر الذي یحرکه العقل الانسانی؛ لأنه یتصل بمدارکنا 
ومعقولاتنا وله عمل de‏ اتصال بما فوق الطبيعة کما cale d‏ اپن Aaa‏ 
Bally‏ قديمة مع الله لأن العدم لا یتعلق به عمل خالق ... وهي عاجزة 
عق لحتل (ati‏ لفرت :كراد E‏ کا E N‏ 
dias‏ بل هي قابلية عامة تشتمل عل الصور الحثلفة: ومع حضور هذه 


۳۱ 


ابن رشد 


الادة القديمة یخرج منها الخالق قواها العاملة. وينشأ العالم الادي من آثر 
هذا الخلق الدائم. ولا بد من تتابع هذه الحرکات بلا بداية ولا نهاية. 

والعقل الانسانی — وهو آخر سلسلة الأفلاك — هو صورة غير ماديةء 
dual‏ منفصل من NRI‏ متحد في جملته» وهذا العقل هو العقل الفعال 
والعقل الهيولاني أو العقل المکن معًا. والعقل الانساني في آفراد النوع 
البشري جميعًا واحد لا ينفصل بانفصال الأشخاصء ولا يتغير بتغیر الذات 
O OE‏ وهو النور الذي يضيء النفوس البشرية ویکفل للبشر FUE‏ 
لا تتبدل في الحقائق الأبدية. 

والعرفة العقلية* في الإنسان الفرد تجري على النحو الآتي: فالعقل 
بتأثيره في أشكال الحواس التى تخص كل إنسان يتصل بذلك الإنسان حسب 
o alui‏ عير dia rS]‏ شض نيذه الكبلات عفن وال درجة Bd‏ 
درجات هذا التعقل تحدث في الإنسان ما يُسمَّى بالعقل المكتسبء ويه يشترك 
العقل الخاص المنفصل في مدركات العقل العام المتحدء وهناك اتصالات 
أخرى بين عقل الانسان والعقل العام» وهی الاتصالات التى تأتى من إدراك 
اها ف TETTE‏ عا بن الفرفة الل وو القوة: 

ویستتبع هذا القول أن الحياة بعد الوت ale‏ غير شخصية, ویفتی کل 
شيء في الانسان الا عقله الذي لیس هو بجوهر مستقل, بل هو Jic‏ النوع 
البشري کله» عام في جمیع آحاده. 

وكثير من آراء ابن رشد یخالف العتقدات الاسلامية. والواقم أنه i4‏ 
لأن الخليفة اتهمه بانحلال العقيدة ... على أنه لم يكن جاحدًا منكرًا للدي 
بل عنده أن الدين يصور الحقائق الفلسفية على أسلوب المجازء وهو يميّز 
بين التفسير الحرفي لنصوص القرآن وبين معانيها التي يدركها الحكماء 
ويرتفعون بها وحدها إلى الحقائق العلياء ومن واجب الفلسفة أن تنظر فيما 
هو من تقلید الدین» وما هو من القضایا التي تحتمل التفسیر وعلى أي 
وجه یکون تفسررها. وقد تسنی لابن رشد على هذه القاعدة آن یوفق بين 
القول بحدوث العالم عل مذهب الغزالي» والقول بقّمه غل مذهب الشائین, 
وله رسالة خاصة یحاول بها هذا التوفیق» وفیها آول إيحاء بمذهب الحقيقة 
الزدوجة التي توسّعٌ فیها الرُشْدِيُون اللاتين فأفرطوا في تطبیقه. 


۳۲ 


جوانب ابن رشد 


وهذا تلخیص أمين لفلسفة ابن رشد كما فهمها الآوروبیون في القرون الوسطی, لخّصه 
alle‏ بالصادر من الخطوطات والطبوعات, وجاء فيه بما شغل القوم من تلك الفلسفة 
Bac‏ قرون. ولم یهمل فيه الا مسألتین. هما: مسألة ele‏ الله بالجزئیات» ومسألة صفات 
الله. آما مسألة علم الله بالجزئیات فلعله آهملها لأنها لم تكن أصيلة في فلسفة ابن رشد. 
وأما مسألة صفات الله» فلعل الأوروبيين في القرون الوسطى أهملوها لأن إيمان العالم 
السيحي بالأقانيم الثلاثة في إله واحد لم يجعل تعدد الصفات مشكلة لاهوتية لها من 
c Lal‏ ما کان لهذه السألة عند التکلمین والعتزلة من السلمین» وابن رشد لم de elis‏ 
کتب العتزلة كما قال في کتابه عن منهاج الأدلة» فمن eS‏ لم يتوسع في هذا الوضوع. 

وأصاب مؤلف تاريخ الفلسفة في القرون الوسطى حين قال: إن فلسفة ابن رشد 
cal‏ تخالف ف بعض مساظها ما عليه جمهرة الفقهاء من السلمین» وقد حصر الامام 
الغزالي في آخر کتابه «تهافت الفلاسفة» أهم السائل التی دار علیها الخلاف بين الفقهاء 
والفلاسفة وقیل فیها بتکفیر هؤلاء وهي ثلاث مسائل: إحداها مسألة قتم العالم وأن 
الجواهر كلها قديمة» وقولهم إن ال لا يحيظ Ule‏ بالجزئیات الحادثة من «aal ME‏ 
والثالثة |نکارهم بعث الأحساد وحشر‌ها. 

وقبل تلخیص مذهب ابن رشد في کل مسألة من هذه السائل الثلاث نجمل آراء 
الفلاسفة الالهیین فيهاء ونعني بهم الفلاسفة الذين يؤمنون بوجود الاله تمييرًا لهم من 
الفلاسفة الادیین من الگقدمین والحدئین. 

فالفلاسفة الالهیون الذين قالوا بقدّم العالم — وعلی رآسهم آرسطو — لم يكن 
منهم أحد b‏ یقول بقِدّم العالم ويعني بذلك أن وجود العالم مساو لوجود «dl‏ وانما 
یقولون إن وجود العالم متعلّق بإرادة اللهء وإرادة الله قديمة لا تراخي لا تریده. وان 
العالم لم يسبقه زمان؛ لأن الزمان من حرکته. 

dac بت ]اه ال‎ ES cu الدرفاك قله توس شاوی‎ dels] 
وتعالی - بالجزئیات أو الکلیات. وانما ينزهون علم الله أن يكون کعلم الإنسان؛ فان‎ 
dias. جزءا جِزءا ثم پحکم علیها‎ [alas وهو‎ gaius عله الاتسان تابع للاشیاء التی‎ 
ویستخرج من علم الجزئیات علمه بالکلیات.‎ 

والفلاسفة ینزهون علم الله أن يكون کهذا العلم» ویقولون إن الله محيط بالجزئیات 
قبل وقوعها. على نحو آشرف وأكمل من العلم الذي یتاح للانسان ویکون في کل حال 
aub Ub‏ ی Ade‏ 


۳۳ 


ابن رشد 


آما البعث. فان الفلاسفة الادیین لا يؤمنون بیعث الأجساد ولا ببعث النفوس. 
ولیس من الفلاسفة الالهیین مَن ینکر بعث الأجساد إنكارًا منه لقدرة الله على بعثهاء 
ولکنهم یقولون إن الأرواح الفارقة آشبه بالعالم الأعلى» ومن آمَن بالله وآمّن بقدرة الله 
وآمّن بالبعث فما هو من اللحدین. 

وآما مسألة الصفات التي لم يذكرها الغزالي مع تلك السائل الثلاث فلم تكن 
موضوع بحث عند الفلاسفة الإغريق» ولم يكن لها شأن كبير عند فلاسفة الأوروبيين 
في القرون الوسطىء ولكنها أثارت الجدل الطويل بين slale‏ الكلام والمعتزلة والفلاسفة 
من المسلمينء ومثار الجدل فيها أن بعض الفلاسفة يقولون: إن صفات الله هي غير 
ذاته. وان الصفات لیست 800651 عل ااه cA‏ 35« — سبحانه وتعالی — کاملة لا 
تتعدد. وغير هؤلاء الفلاسفة پردون agale‏ لیوافقوا بين sia‏ الصفات ووحدانية الله. 

وقد كانت لابن رشد آراء في كل مسألة من هذه السائل. ليست مطابقة کل المطابّقة 
لما aM‏ الأوروبيون في القرون الوسطىء وليست مغايرة لها كل المغايّرة» ولكنها آراء 

ن الفيلسوف حريصًا جد الحرص على أن ن يلتزم بها agas‏ دینه» ولا يخرج بها عما 
م ا ا ur ums‏ 
في هذا الجال. وهذه هي خلاصة آرائه في هذه المسائل وفي غيرها من مسائل الحكمة 
والعقيدةء معتمدين فيها على نصوصه العربية التي بين أيديناء غير معولين فيها على 
مها اور اس ۱ 


قم العالم 


يقول ابن رشد عن قدّم العالم في کتابه «فصل القال فیما بين الحكمة والشريعة من 
الاتصال»: «وأما مسألة قدمه أو حدوثه» فان الاختلاف فیها عندي بين التکلمین من 
الأشعرية وبين الحکماء التقدمین يكاد ue‏ راجمًا للاختلاف في التسمية» وبخاصة 
عند بعض القدماء؛ وذلك أنهم اتفقوا على أن هاهنا ثلاثة أصناف من الموجودات: 
طرفان وواسطة بين الطرفينء فاتفقوا في تسمية الطرفين واختلفوا في الواسطة. 

فأما الطرف الواحد فهو موجود وجد من شيء غیره. وعن شيء أعني عن سبب 
فاعل ومن مادة. والزمان متقدم عليه ... وهذه هي حال الأجسام التي يدرك تکونها 
بالحس, مثل تكوّن الاء والهواء والأرض والحیوان والنبات وغير ذلك» فهذا الصنف من 
الأصناف اتفق الجميع من القدماء والأشعريين على تسمیتها محدثة (هکذا). 


Yé 


جوانب ابن رشد 


وأما الطرف القابل لهذا فهو موجود لم يكن من شيء ولا عن شيء ولا تقدمه 
زمان» وهذا LA‏ اتفق الجمیع من الفرقتين على تسمیته قديمًاء وهذا الوجود يُدرَك 
بالبرهان. وهو الله تبارك وتعالی. gag‏ فاعل الكل وموجده» والحافظ له سبحانه وتعالی 
قدره. 

وآما الصنف من الوجود الذي بين هذین الطرفین. فهو موجود لم يكن من شيء 
ولا تقدمه زمان» ولکن موجود عن شيء أي عن فاعل» وهذا هو العالّم «e pub‏ والکل 
منهم متفق على وجود هذه الصفات الثلاث للعالم» فان التکلمین یسلمون أن الزمان 
غير متقدم عليه أو یلزمهم ذلك؛ إذ الزمان عندهم شيء مقارن للحرکات والأجسام. 

وهم أيضًا متفقون مع القدماء على أن الزمان الستقبل غير متناه. وكذلك الوجود 
الستقبل. وانما یختلفون في الزمان الاضي والوجود الاضي؛ فالتکلمون يرون أنه متناه؛ 
liag‏ هو مذهب آفلاطون وشیعته» وآرسطو وفرقته يرون أنه غير متناه کالحال في 
الستقبل. فهذا الوجود الآخر الأمر فيه بئن؛ انه قد آخذ liim‏ من الوجود الکاتن 
الحقيقي ومن الوجود القدیم. فمن غلب عليه ما فيه من شبه القدیم على ما فيه من 
شبه الحدت سماه قدیمّاء ومن غلب عليه ما فيه من شبه الحدث سماه محدثا. 


A 


وهو في الحقيقة لیس محدئا حقيقيًا ولا قديمًا حقيقيًا؛ فان الحدث الحقيقى 


فاسد ضرورة. والقدیم الحقيقي ليس له dle‏ ومنهم من سمّاه محدثا أزليًا وهو 
آفلاطون وشیعته؛ لکون الزمان متناهيًا عندهم من الاضي. 

فالذاهب في العالم ليست تتباعد کل التباعد حتی یکفر بعضها ولا یکفر. OB‏ 
الآراء التی من شأنها هذا يجب أن تکون في الغاية من التباعد ... 

... وان ظاهر الشرع ]13 تصفح ف من الات الواردة في el‏ عن aal‏ العالم 
أن صورته محدثة بالحقيقة. وآن نفس الوجود والزمان مستمر من الطرفین - آعني 
غير منقطع — وذلك أن قوله تعالى: }545 S gil‏ السّمَاوَاتِ وَالأَرْضَ في p Ls‏ 
$6 عَرْشُة delall j£‏ يقتضي بظاهره وجودًا قبل هذا الوجود. وهو العرش والاء 
وزمانًا قبل هذا الزمان - أعني المقترن بصورة هذا الوجود الذي هو عدد حركة الفلك. 
وقوله تعالى: Ai SS p‏ غَيْرَ oA‏ وَالسَمَاوَاتُ4 يقتضي أيضًا وجودًا GG‏ 
بعد هذا الوجود. وقوله تعالى: exp‏ اسْتَوَئ إلى السَّمَاءِ (eS Ga‏ يقتضي بظاهره 
أن السماء خلقت من شيء. 


ابن رشد 


والتکلمون لیسوا في قولهم LAÍ‏ في العالم على ظاهر الشرع بل متأوّلون؛ فانه 
ليس في الشرع أن الله كان موجودًا مع العدم الحض, ولا یوجد هذا فيه Jáj Li‏ 
فكيف يتصور في تأويل المتكلمين في هذه الآيات أن الإجماع منعقد عليه ...»° 

وقد تناول الغزالي هذه المسألة في تهافت الفلاسفة. فقال إن وجود الزمان قبل 
وجود العالم غير لازم «ولو كان الله ولا عيسى مثلاء ثم كان الله وعيسى لم يتضمن 
اللفظ إلا وجود ذات وعدم ذاتء ثم وجود ذاتین» وليس من ضرورة ذلك تقدير شيء 
ثالث وهو الزمان». . : 

فأجابه ابن رشدء فقال: «صحيح. إلا أنه يجب أن يكون تأخره عنه ليس تأخرًا 
زمانيًا.» 

إلى أن قال: «وهذا كله ليس يبين هاهنا ببرهان» وإنما الذي يتبين هاهنا أن المعاندة 
غير صحيحة.» 

ونرى أن ابن رشد يقول هنا إن المسألة غير برهانية» ولكن فلاسفة الأوروبيين 
في القرون الوسطى يعيدون هذا القول ويحسبونه ردّا علیه. كما فعل القديس توما 
الإكويني” في الفصل الذي عقده على مبادئ الخليقة من كتابه مجمل اللاهوت The‏ 
Summa Theologiea‏ فإنه ذكر قول آرسطو في قدم العالم. ثم أشار إلى كلام له في 
کتاب الجدل. فقال: «والوجه الثالث - أيْ من وجوه الرد على قدّم العالم - آنه قال 
صریخا: إن ثمة مسائل جدلية لا يتأتى حلها بالبرهان كمسألة قدّم العالم.» 

وقد aij‏ ابن رشد نقده لبراهين معارضیه فقال: op‏ الطرق التي سكك هولاء 
القوم في حدوث العالم قد جمعت بين هذین الوصفین معّاء آعنی أن الجمهور لیس في 
طباعهم قبولهاء ولا هي مع هذا برهانية؛ فلیست تصح لا للعلماء ولا للجمهور.»" 

وكتاول فق ككانه ido] eonun‏ تا e soll‏ وسالة ای asl].‏ اة 
بالنظامية. حيث یقول آبو المعالي: «... إن العالم بجمیع ما فيه جائز أن یکون على 
مقابل ما هو عليه حتی یکون من الجائز مثلا آصغر مما هوء وأكبر مما هوء أو بشکل 
آخر غير الذي هو علیه. أو عدد آجسامه غير العدد الذي هو عليه» أو تکون حركة کل 
متحرك منها إلى جهة ضد الجهة التي یتحرك إليهاء حتی یمکن في الحجر أن یتحرك 
إلى فوق» s‏ النار إلى آسفل ... وإن الجائز محدث وله محدث. آي: delà‏ صبره باحدی 
الحالتين.» 

فأجاب ابن رشد على هذا بما فحواه أن المصنوع لحكمة إنما يكون على الوجه الذي 
یحقّق تلك الحکمة. ولا يكون Sis - Ése‏ الخالق عن العبث — ثم قال: إن «ما يعرض 


۳۹ 
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للانسان في آول الأمر عند النظر في هذه الأشياء شبیه بما یعرض أن ينظر في آجزاء 
الصنوعات من غير أن يكون من أهل تلك الصنائع. وذلك أن الذي هذا شأنه قد سبق إلى 
ظنه أن كل ما في تلك المصنوعات أو جلها ممكن أن يكون بخلاف ما هو علیه» ويوجد 
عن ذلك المصنوع ذلك الفعل بعينه الذي صنع من أجله - أعني غايته - فلا يكون 
:ذلك الضدوع عند هذا E IR RECTORES‏ وال کارت الصا ن 
علم eld‏ فقد يرى أن الأمر بضد ذلك وآنه لیس في الصنوع إلا شيء واجب ضروري» 
أو لیکون به الصنوع أتم وأفضل إن لم يكن ضروريًا فيه وهذا هو معنی الصناعة 
والظاهرات الخلوقات شبيهة في هذا المعنى بالصنوع. فسبحان الخلاق العظیم».۸ 

وواضح من مذهب ابن رشد في جميع كتبه أنه لا خلاف في خلق الله «JUI‏ ولكن 
الخلاف في سبق الزمان للعالم» أو أن الزمان والعالّم وجدا معّاء وعند ابن رشد أن 
العالم قديم؛ لأنه موجود بمشيئة الله ولا راد لمشيئته» وليس لها ابتداء. 

وموضع اللبس في مذهب ابن رشد أنه لم يفرّق بين الزمان والأبدية» وهما 
مختلفان. 

فالزمان لا يتصور إلا مع الحركة. والأبدية لا تتصور مع الحركة بحال من الأحوال؛ 
إذ الكائن الأبدي لا يتحرك من مكان إلى مكان ولا من زمان إلى زمان» وليس قبله شيء 
ولا بعده شىء فيتحرك مما قيله إلى ما بعده. 

ومذهب آفلاطون d‏ الزمان ual‏ من مذهب معارضیه؛ فانه يري آن الزمان 
محاكاة للأبديةء آنعم الله به على الوجودات؛ لأنها لا تستطيع أن تشبه الله في صفة 
الدوام بلا ابتداء ولا انتهاء. وكلام الإمام الغزالي حين قال إن وجود العالم بعد وجود الله 
لا يقتضي وجود الزمان بينهما غاية في الدقة؛ فان Gala‏ ذاتين aii‏ ولا محل لفرض 
وجود الزمان بين الوجود الأول والوجود الثاني» وإنما هو - كما قال - من أغاليط 
الأوهام. ۱ 


ale‏ الله بالجزئيات 


أما القول بأن الله لا يعلم الجزئیات. فلم يحفل ابن رشد به HAS‏ لأن هذا القول «ليس 
من قولهم» — أي الفلاسفة — كما قال في آخر كتاب «تهافت التهافت». وعرض لهذه 
المسألة في كتاب «فصل القال فيما بين الحكمة والشريعة من الاتصال». فقال: «إن أبا 
حامد — آي الغزالي — قد غلط علی الحکماء المفاقين فیما نسب اه من آنهم ولون 


۳۷ 
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إنه - oasis‏ وتعالی — لا یعلم الجزئیات Lal‏ بل يرون أن الله — سبحانه وتعالی 
— یعلمها بعلم غير مجانس لعلمنا؛ وذلك أن علمنا معلول للمعلوم به. فهو محدث 
بحدوثه ومتغيّر بتغیره. وعلم الله سبحانه بالوجود على مقابل dia‏ فانه علة للمعلوم 
الذي هو الوجود ... وکیف یتوهم على الشائین آنهم یقولون إنه سبحانه لا یعلم بالعلم 
القدیم الجزئیات وهم يرون أن الروّیا الصادقة تتضمن الانذارات بالجزئیات الحادثة 
في الزمان الستقبل» وأن ذلك العلم المنذر یحصل للانسان في النوم من قبل العلم 
الأزلي الدبر للكل والستولي علیه. ولیس يرون أنه لا یعلم الجزئیات فقط على النحو 
الذي نعلمه نحن بل ولا الکلیات» فإن الکلیات العلومة عندنا معلولة أيضًا على طبيعة 
الوجود. والأمر في ذلك بالعکس؛ ولذلك ما قد آدی إليه البرهان أن ذلك العلم مندّه عن 
أن So cii‏ أو بجزئی, فلا معنی للاختلاف في هذه المسألةء آعني في تکفیرهم أو 
لا تکفیرهم Miis‏ 

وواقع الأمر أن مذاهب الفلاسفة الالهیین لم 35 فيها L5‏ ما يدعى إلى هذه الشبهة, 
وآن ابن رشد على الخصوص كان في طليعة القوم تنزيهًا لعلم الله» بل إنه قال في غير 
موضع من کتبه: إن ele‏ البرهان نفسه إنما هو من وحي dil‏ 


خلود النفس 


ولتمحيص القول بخلود النفس عند ابن رشد ينبغي الرجوع إلى مذهب أرسطو في 
النفس والعقل؛ «X‏ إذا صح ما قيل من أن توما الإكويني نصر أرسطوء فأصح من 
ذلك أن ابن رشد حنفه — أي: جعله laa‏ حنيفا — واجتهد في تنقيته من كل ما 
يخالف العقيدة الإسلامية غاية اجتهاده. 

وقد أعان ابن رشد على ذلك أن كلمة الروح عندنا تشمل معنى النفس والعقل 
معًا في معظم معانيهاء فالنفس تقرن بالشر والذنب في كلامناء وقلما تقرن الروح بمثل 
ذلك. فإذا قيل نفس شريرة على العموم» فمن النادر أن يقال ذلك عن الروح وعن 
الروحاني؛ لأن الروحانيات أشرف وأصفى من ذاك. 

وقد تكلم آرسطو عن النفس والعقل في كتاب الأخلاق وفي كتاب النفس» ووضح 
في كلامه عن العقل أنه ينطبق أيضًا على الروح كما قال في كتاب الأخلاق عن السعادة 
العليا للإنسان وهي سعادة التأمل» ثم قال: «مثل هذه الحياة ريما كانت أرفع l>‏ مما 
يستطيعه الانسان؛ لأنه لا يحيا هذه الحياة باعتباره إنسانًاء بل يحياها بمقدار ما فيه 


۳۸ 


جوانب ابن رشد 


من النفحة الإلهية» والفرق بين هذه النفحة الالهية وبين ترکیبنا الطبيعي کالفرق بين 
عمل ذلك الجانب الالهي وعمل الفضائل الأخرىء وإذا كان العقل Gal]‏ فالحياة على 
مثاله إلهية بالنسبة إلى العيشة الانسانية. وعلينا أك نتبع أولتك الذين ینصحون لذا ما 
دمنا بشرًا أن نشتغل بهموم البشر. وما دمنا فانين أن نعمل عمل الفانین» بل علینا 
ما استطعنا أن نعمل عمل الخالدین» وآن نحفز کل عرق من عروقنا حتی نسمو إلى 
مرتبة أرفع ما فينا — Ji ly‏ وصفر - لأقدر وأکمل من کل شيء عداه.» V‏ 

Ul‏ النفس عند آرسطو فتکاد أن تکون في آکثر مصطلحاته مرادفة للوظيفة 
الحيوية؛ ولهذا ينسب إلى النبات نفسًا نامية» وإلى الحیوان نفسًا شهوانية. ویسخر من 
فیثاغوراس الذي یقول إن نفس الانسان قد تنتقل إلى الحیوان» ویری أن السوال عن 
العلاقة بين النفس والجسد کالسوّال عن العلاقة بين الشمعة وصورتها؛ فلولا صورة 
الشمعة لکانت aas Gad‏ ولم تكن شمعةء ولولا نفس الانسان لكان الانسان Us]‏ 
وعظامًا وعصیا ولم يكن بالانسان. 

وعنده أن النفس جوهر بالمعنى الذي يقابل «الماهية» التي تميّز الشيء من غيره. 

وبعد آن شط tuos d Gali. dadas. dies]‏ عم JENG‏ فقال: 
إنه أعلى من النفس, وإنه على ما يبدو له «جوهر مستقل مودع في النفس وغير قابل 


ثم قال: «ولیس لدینا ias‏ بينة في آمر العقل والملكة المدركةء ویبدو أن العقل نفس 
— أو روح — مختلفة تماما کاختلاف ما هو باق دائم وما هو زائل فان» وهی وحدها 
فا ی شون همم غ اك القع اسان كل Vates‏ من اك اة 
فظاهر مما أسلفناه أنه غير قابل للوجود المنفصل خلاقا لا يقول به کثبرون.» 

ودليل آرسطو على بقاء العقل وصلاحه للوجود المنفصل أن الحقيقة العقلية لا 
تتوقف على الأشخاصء ولا تنقص بنقص هذا الشخص أو ذاك» فهي مستقلة منزهة 
عن الفناء الذي يصيب الأشخاص. 

Gl‏ ابن رشد فنحن نورد كلامه هنا في مواضع alia‏ ثم نعقب عليه بالخلاصة 
التى تستفاد منه في جملته. 

" نقل à‏ کتابه «تهافت التهافت» کلام الغزالي في الرد علی القائلین بفناء النفس, 

فقال: «ما قاله هذا الرجل في معاندتهم هو جید. ولا بد في معاندتهم أن تُوضّع النفس 
غير مائتة كما دلت عليه الدلائل العقلية والشرعية» وأن یوضع أن التي تعود هي أمثال 


۳۹ 


ابن رشد 


هذه الأجسام التي كانت في هذه الدار لا هي بعینها ... وذلك أن ما عدم ثم وجد فانه 
واحد بالنوع لا واحد بالعدد.» 

وقال قبل ذلك يقليل عن وصف ES‏ الآخّر كما يدركه جمهور الناس: «... تمثیل 
العاد لهم بالأمور الجسمانية آفضل من تمثيله بالأمور الروحانية» كما قال سبحانه: 
iii du‏ التي s Te enatis‏ تَحْتِهَا OUI‏ وقال النبي عليه السلام: 
«فیها ما لا عين cl,‏ ولا آذن سمعت. ولا خطر بخاطر بشر.» وقال ابن عباس: (لیس 
في الدنيا من الآخرة الا الأسماء).» 

وأشار قبل ذلك إلى قول آرسطو إن الشیخ لو كان له عين كعين الشاب لأبصر 
هاضر ان aue‏ تیه uec‏ كتحت ۵ Muss‏ 
لا لضعف القوة النفسية. ثم قال: «ویستدل على ذلك ببطلان RISE‏ أو آکثر آجزائها 
في النوم والاغماء والسکر والأمراض التي یبطل فیها إدراكات الحواس فانه لا يشك 
أن القوی ليس تبطل في هذه الأحوال» وهذا یظهر آکثر في الحیوانات التی إذا قصلت 
بنصفين تعيشء وأكثر النبات هو بهذه الصفة مع أنه ليس فيه قوة ركه فالکلام 
في أمر النفس غامض dia‏ وإنما اختص الله به من الناس العلماء الراسخين في العلم؛ 
ولذلك قال سبحانه مجييًا في هذه المسألة للجمهور عندما سألوه oL L‏ هذا الطور من 
السؤال ليس هو من آطوارهم في قوله سبحانه: ظوَيَسْأَلُونَكَ عن UN. zaol‏ 
مِنْ us uis ual‏ أُوتِيتُمْ من lll‏ لا ali‏ وتشبیه الوت بالنوم في هذا العنی فيه 
استدلال ظاهر في بقاء النفس من قبل أن النفس يبطل فیها فعلها في النوم ببطلان 
uf‏ ا لهي فيحب أن c‏ یکون حالها في الوت کحالها في النوم؛ لأن حکم الأجزاء 
واحد. وهو دليل مشترك للجميع 353( بالجمهور في اعتقاد الحق» ومنبه للعلماء على 
السبيل التي منها يوقف على بقاء النفس, وذلك Č‏ من قوله سبحانه: ÅS lp‏ 
فش جي مَوْتِهَا Í‏ لَمْ 3S‏ في cias‏ 

وقد كرّر ابن رشد قوله بغموض مسألة الروح في كتابه «فصل «Jill‏ وعاب 
gi‏ متفلسفين في زمانه حيث يقول: «شهدنا منهم أقوامًا ظنوا أنهم تفلسفوا وأنهم 
قد أدركوا بحكمتهم العجيبة أشياء مخالفة للشرع من جميع الوجوه - آعني لا 
تقبل Sas‏ - وأن الواجب هو التصريح بهذه الأشياء للجمهور. فصاروا بتصريحهم 
للجمهور بتلك الاعتقادات الفاسدة سبيًا لهلاك الجمهور وهلاكهم في الدنيا والآخرة.» 


جوانب ابن رشد 


وقال ابن رشد في کتاب «تهافت التهافت» يرد على الغزالي حيث ينفي أن الواحد لا 
تأتي منه الکثرة: ala op‏ من الخیرات خیرات لیس یمکن أن توجد الا یشوبها شرء 
کالحال في وجود الانسان الذي هو مركب من نفس ناطقة ونفس بهيمية.» 

وقال في «تهافت التهافت» آیضا: «الفاعل المطلّق ليس یصدر عنه إلا فعل مطلق, 
والفعل الطلق لیس یختص بمفعول دون مفعولء وبهذا استدل آرسطاطالیس على أن 
الفاعل للمعقولات الانسانية عقل متبرئ عن الادة — آعني من کونه یعقل کل شيء — 
وکذلك استدل على العقل النفعل أنه لا کائن ولا فاسد من قبّل أنه یعقل کل شيء.» 

Gl‏ كثرة العقول الفارقة — أي الجردة في اصطلاح عصرنا — فتعلیلها كما قال 
في هذا الکتاب أنه «يشبه أن يكون السبب في كثرة العقول الفارقة اختلاف طباتعها 
القابلة فيما تعقل من المبداً الأول» وفيما تستفيد منه الوحدانية الذي هو فعل واحد في 
نفسه كثير بكثرة القوابل له. كالحال في الرئيس الذي تحت يده رئاسات كثيرةء وهذا 
يفحص عنه في غير هذا الموضعء فإن تبين شيء منه وإلا رجع إلى الوحي ...» 

آما الوحي فقد قال فيه: «إن الذي يقول به القدماء في آمر الوحي والرؤيا إنما هو 
عن الله - تبارك وتعالى - بتوسط موجود روحاني ليس بجسم. وهو واهب العقل 
الانساني عندهم. وهو الذي تسميه الحدث agio‏ العقل الفعال» ويسمى في الشريعة 
ملگا.» 

وقال كذلك ناقلا عن الفلاسفة: «معنى ما حكاه عن الفلاسفة من هذا الدليل 
هو أن العقل يدرك من الأشخاص المتفقة في النوع معنى واحدّا تشترك فیه. وهي 
ماهية ذلك النوع» من غير أن ينقسم ذلك المعنى بما تنقسم به الأشخاص من حيث 
هي آشخاص من المكان والوضع والواد التي من قبلها تكثرت» فيجب أن يكون هذا 
المعنى غير كائن ولا فاسد ولا ذاهب بذهاب شخص من الأشخاص التى يوجد فيها هذا 
Tags uad‏ كانت العلوم Ga‏ غير كان ولا Sali‏ الا بالعرضی: أى من قل اتصبانهاً 
بزيد وعمرو ... قالوا: وإذا تقرّر هذا من آمر العقل وكان في النفس» وجب أن تكون 
النفس غير منقسمة بانقسام الأشخاصء وأن تكون LAÍ‏ معنى واحدّا في زيد وعمروء 
وهذا الدليل في العقل قوي؛ لأن العقل ليس فيه من معنى الشخصية شيء وأما النفس 
فإنها وإن كانت مجردة من الأعراض التي تعددت بها الأشخاصء فان المشاهير من 
الأشخاص يقولون: ليس تخرج من طبيعة الشخص وان كانت iS as‏ والنظر هو في 
هذا الموضع.» 


£N 


ابن رشد 


قال هذا Mab‏ عن الفلاسفة. وقال إنه موضع نظر؛ لأنه ووجة بالحجة القوية 
من قبل الغزالي کعادته في قوة البرهان؛ حیث قابل بين اتفاق العقول في الفهم واتفاق 
الحاسة الواحدة في الروژية عشرات الرات» فقال: إن وحدة الروية بين الحواس لا تدل 
على أن العين واحدة في جمیع الناس. 

وعرض للكلام عن العقل الهيولاني — وهو العقل الذي يرى المتأخرون من أتباع 
أفلوطين أنه يقبل الصور كما تقبلها الهيولى» وينسبونه إلى الهيولى والمادة الأولى من 
أجل ذلك — فقال: op‏ العقل الهيولاني يعقل أشياء لا نهاية لها في المعقول الواحدء 
اک انود ا elus cupa‏ و يسمه | رسو positas‏ 
في وضعه المحرك الأول عقلا أي صورة بريئة من الهیوی» ولذلك لا ينفعل عن شيء 

من الموجودات؛ لأن سبب الانفعال هو الهيولى» والأمر في هذا في القوى القابلة كالأمر في 
القوى الفاعلة؛ لأن القوى القابلة ذوات الواد هي التي تقبل أشياء محدودة.» 

ورد على قول الغزالي إن الفلاسفة ينكرون حشر الأجسادء فقال: «هذا شيء ما 
وجد لواحد ممّن تقدّم فيه قول ... وان الشرائع كلها اتفقت على ssas‏ آخروي بعد 
اموت وإن اختلفت في صفة ذلك الوجود ... وكذلك هي متفقة في الأفعال التي توصل 
إلى السعادة التى في الدار الآخرةء وان اختلفت في تقدير هذه الأفعال» فهى بالجملة 
كان گنس qan‏ الما deos lait ala E‏ ماه الا 
إنما تنحو نحو تعریف سعادة بعض الناس العقلية» وهو من شأنه أن یتعلم الحكمة, 
والشرائع تقصد تعليم الجمهور dale‏ ومع هذا فلا نجد شريعة من الشرائع إلا وقد 
نبهت بما يخص الحكماء وعنيت بما يشترك فيه الجمهور ... «وكل» مناقض للأنبياء 
2a 1l E‏ 
الکفر» ویوجب له في اللة التي نشأ علیها عقوية الکفر.» 


ويؤخذ مما تقدّم من کلام ابن رشد وما نقله عن الفلاسفة غير معقب عليه بنفي أو 
مناقضة؛ أنه كان يؤمن بأن النفس الناطقة جوهر مجرد لا يقبل cball‏ وأن لها سعادة 
في المعاد تشبه سعادة الفناء في الله التى يؤمن بها الصوفيةء أما النفس الحيوانية فهى 
متعلقة بحياة الانسان في هذه الدنیاء وليست هي محل العقل والروح. ویژمن بعد هذا 
ob‏ الروح من آمر الله فلا يجب الخوض في الكلام عنها بما يخالف الوحي ويناقض 
الأنبياء. 


EY 


جوانب ابن رشد 


وابن رشد يرى أن العقل الفارق — أي الجرد - لا یفعل في الادة ولا ینفعل بهاء 
ولکن هناك Mie‏ متوسطا بين نفس الانسان وبين العقل UII‏ هو واسطة الاتصال, 
ومنه یتلقی الانسان فهم العانی الجردة أو الصور الفارقة. وهذا العقل التوسط هو 
الذي یُسمّی بالعقل الهيولاني؛ لأنه قابل للصور مثل الهیوی. 


تلك هی السائل الکبری التی آثارت الجدل في عصر ابن رشد وفیما تلاه من القرون 
الوسطی. وهي: مسألة دم العالم» ومسألة حلم الله بالجزتیات» ومسألة النفس وبقانها. 

وثمة مسألتان آخریان ثار حولهما شيء من الجدلء ولکنه لم يبلغ هذا البلغ من 
العنف وطول الأمدء وهما: مسألة الصفات الالهية. ومسألة الحقیقتین. 

وقد أسلفنا أن مسألة الصفات الالهية لم تكن مشكلة عسيرة في العالم السيحي 
إلى جانب البحث في الأقانيم الثلاثة» أما عند المتكلمين والمعتزلة وفلاسفة المسلمين فقد 
كانت مثار خلاف شديدء أكثره فيما نظن راجع إلى أن الصفة باللغة اليونانية واللغة 
اللاتينية تفيد معنى الشرط أو الخاصة المقومة للموصوفء أو الواسطة التى يعرف بها 
ما لا یعرف بذاته» USA.‏ لعناها العربی الذي لا یفید هونا من ذلك. ` 

فلوسن موه asa‏ انم أن خی خنه آمل التوسین ذلك الخلاف sacs.‏ ماق 
وتنزیه الوحدانية عن مسألة الصفات GL,‏ قرييًا مما قدّمناه في الکلام على العلم 
بالجزئيات والكليات. 

فينبغي على المؤمن الموحد أن يؤمن بصفات الله وأن يؤمن كذلك بأنها ليست 
كصفات الإنسان. 

فإن الإنسان له قابليات للكرم والحلم والرحمة والعدل وسائر الصفات الحميدة, 
ولكن القابليات تحتاج إلى مَّن يوجدها ومّن يخرجها من القوة إلى الفعل» وهذا إن جاز 
في حق الإنسان فليس مما يجوز في حق الله. 

ومن أمثلة كلامه في هذا المبحث قوله: «أما قوله: لا يُسْأَلُ RAS ais E‏ 
یاون فان معناه لا يفعل فعلًا من أجل أنه واجب عليه أن يفعله؛ لا من هذا 
شأنه فيه isla‏ إلى ذلك الفعل ... والبارئ سبحانه وتعالى يتنزه عن هذا aall‏ 
فالإنسان يعدل ليستفيد بالعدل خيرًا في نفسه لو لم يعدل لم يوجد له ذلك الخيرء وهو 
سبحانه وتعالى يعدل لا لأن ذاته تستكمل بذلك العدل؛ بل لأن الكمال الذي في ذاته 
اقتضى أن يعدلء فإذا فهم هذا ظهر أنه لا يتصف بالعدل على الوجه الذي يتصف به 
الانسان ١١»...‏ 


زر 


ابن رشد 


فلا نکران للصفات. وانما النکران للمشابّهة بين صفات الانسان وصفات «Ad‏ 
وإنها تشترك في الأسماء کالرحمة والعدل والعفو والكرم» ولکنها لا تشترك في الدلولات. 

Gl‏ مسألة الحقیقتین. فخلاصتها أن حقيقة الشرع وحقيقة العلم والحکمة شيء 
واحد یختلف في العبارة ولا یختلف في الجوهر. وقد ee‏ ابن رشد بأن «الفلسفة 
تفحص عن کل ما جاء في الشرع. فان آدرکته استوی الادراکان. وکان ذلك gii‏ في 
العرفة» وإن لم تدرکه آعلمت بقصور العقل الانسانی عنه» وآن يدركه الشرع فقط ...»۱۳ 

وقد قال ابن رشد في صدر کتابه s distet‏ «إن الشرع قد آوجب النظر 
بالعقل في الموجودات واعتبارها ... والاعتبار ليس en‏ أكثر من استنباط المجهول من 
المعلوم واستخراجه liag «ia‏ هو القياس.» 

وقال: إن موضوع الفلسفة هو البحث في التوحيد وحكمة الوجود. خلاقا لقول ابن 
سينا إن موضوع الفلسفة هو البحث في «الموجود من حيث هو موجود». أي: البحث في 
PE‏ الوجود. 

غير أن ابن رشد يقول إن الوصول إلى العرفة إن تم لأناس بالکشف والرياضة 
الصوفية فتلك Xi‏ خاصة وسائلها لا تعم جمیع الناس. وإنما معرفة العقل هي 
العرفة الاتسانية التي تسمو بالعارفین إل منزلة الوصول ولدراك الحقاثق والاهیات, 
وهو آعلی ما يقدر للاتسان من مراتب الکمال. وعنده أن البرهان وحي الهي ولکنه 
ليس كوحي النبوة؛ إذ كل نبي حکیم» ولیس كل حكيم معدودًا من الأنبياء. 


A CMS STO‏ كر etu‏ ی 
شيرف آباء الكنيسة على حسب التواتر ‏ عندهم» فجاء زمنْ res‏ بالحقیقتین 
من المحرمات أو دلائل الزندقة والهرطقة التي تجر على صاحبها لعنة الحرمان. 


هذه خلاصة عاجلة لفلسفة ابن رشد فيما بعد الطبيعة وقي طرف من النفسیات وقد 
كانت له - كما gm‏ - مشاركات في الرياضة والطبيعيات» وكان يقول إن هذه 
العلوم مما یُعبن على معرفة الموجد والموجودات. ومن أمثلة كلامه في فضل الرياضة 
قوله: «... لو فرضنا صناعة الهندسة في وقتنا هذا معدومة. وكذلك صناعة ele‏ الهيئةء 
ورام إنسان واحد من تلقاء نفسه أن يدرك مقادير الأجرام السماوية وأشكالها وأبعاد 
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جوانب ابن رشد 


بعضها عن بعض لا آمکنه ذلك» مثل أن یعرف قدر الشمس من الأرض وغير ذلك 
من مقادیر الکواکب. ولو كان آذکی الناس طبعًا إلا بوحي أو شيء يشبه الوحي. بل 
لو قیل له إن الشمس آعظم من الأرض بنحو مائة وخمسین ضعفا أو ستین. لعد هذا 
القول حنونًا من قائله ١»...‏ 

وله في السائل الطبيعية تقريرات نعرض لها فيما سنختاره له من مباحثه الطبية, 
وكل هذه العلومات عنده: «حكمة الله تعالی في الوجودات وسنته في الصنوعات ولن 
ass‏ لسنة الله تبدیلا. وبادراك هذه الحكمة كان العقل Se‏ في الإنسان» ووجودها هکنا 
في العقل الأزلي كان dle‏ وجودها في الوجودات ...»۶ 


ونحسب أن إنصاف الحكمة الانسانية القديمة یتقاضانا هنا أن نعقب على الآراء التي 
عرضناها بكلمة لعلها لازمة لتقويم الفكر الإنساني في العصر الحاضر ds‏ كل زمن» 
ولعلها Osa teas‏ :قل آن ون آنضاها EIE ad:‏ 

فالذین یبسمون سخرية من کلام الأقدمين في العقول الفارقة. علیهم أن یذکروا 
lil‏ صنعنا مثل صنعهم. فزعمنا وجود الأثير في الفضاء لنعلل به مسبر الشعاع وسریان 
النور» ولا دليل عليه غير الفرض والتقدیر» ولعل سيأتي يوم یبسم فيه الخالفون 
من فرضنا للأثير كما یبسم بعضنا الیوم من فرض الأقدمين للعقول الفارقة» تفسيرًا 
للصلة بين الکائنات العلوية وبين الوجودات على هذه الغبراء. 

والذين يبسمون سخريةٌ من كلام الأقدمين عن سيطرة العقول على الأفلاك» عليهم 
أن یصطنعوا كثيرًا من الأناة والحیاء. فان أقطابًا من slale‏ الرياضة والطبيعة اليوم 
يقررون أن الموجودات كلها معادلات رياضية في عقل الخالق جل وعلا؛ لأن عناصر 
المادة كلها تنحل إلى ذرات» والذرات كلها تنحل إلى شعاع. وكل أولتك ليس له من مادة 
غير النسب والأعداد» وهي في باب التجريد أشد إمعانًا من العقول المفارقة التي تصورها 
الأقدمون. 

ولسنا نستبعد أن يعود الخالفون يومًا إلى فلاسفة الأقدمين ليتخذوا من تفكيرهم 
قواعد للإدراك الصحيح في elle‏ الجواهر والاهیات» أو في elle‏ الحقائق الأبدية التى لا 
ينقضي البحث فيها بانقضاء زمانهم وانقضاء هذا الزمان. ١‏ 


ابن رشد 
(Y)‏ أثر الفلسفة الرشدية 


اشتهر أرسطو بين الأوروبيين في القرون الوسطی باسم الفیلسوف. فإذا ذكر الفیلسوف 
بغير اسم في کتاب من كُتب تلك العصور فأرسطو هو القصود. 

واشتهر ابن رشد باسم الشارح أو العقب Commentator‏ فإذا قیل: الشارح أو 
العقب في کلام من کلامهم فابن رشد دون غيره هو المقصود. 

وقد عرّف ابن رشد متعلمي القوم بالعلم الأول وهو لا یعرف اليونانية. ولم يكن 
شيء من کلام آرسطو قد ترجم إلى اللاتينية أو لغة من اللغات الأوروبية قبل عصر 
ابن رشد غير كتب المنطق» ثم paglala «ta‏ إلى ترجمته بعد ذیوع اسم ابن رشد. 
فطلب القديس توما الإكويني من صديقه «وليام مويريك» Moerbeke‏ أن ينقل جميع 
كتبه فنقلهاء ولم يظهر بعد نقلها أن ابن رشد قد أخطأ في شيء من لباب الفلسفة, 
ولم يحصوا عليه غير هفوات من الغلط ببعض الأسماء لتشابه نطقهاء وسائر شروحه 
بعد ذلك لا غبار عليه من جهة العنی» وقد يقع العارف باليونانية في أخطاء أكثر 
من الأخطاء التى لوحظت على الفيلسوف القرطبيء ما لم تكن له فطنة كفطنة ذلك 
ااشت تشن ۰۰ ۱ 

وحسب الرجل شهادة لروحه أن الکتب التي لت من اليونانية Eal‏ لم تفن 
عه قبعو أن خر افیف مار وزرا ف didi ous oan vases‏ ا 
القرن الثالث عشرء عادت هذه الجامعة نفسها بعد قرن فأخذت على آساتذتها المواثيق 
VI‏ يعلموا فيها شيئًا لا يوافق مذهب أرسطو كما شرحه ابن رشدء وأصبحت كتبه مادة 
لا تنفد للدرس والمناقشة في البيّع"' والأديرة والجامعات. 

وغل e‏ الاشتعال والدراسا الدذيوية أو العا قعل الان dial‏ 
e‏ دراسة ابن رشد ومناقشته والاستفادة منه قطبان |مامان d‏ رهبنة الدومینیین 
ورهبنة الفرنسیسیین. وهما توما الاكويني الذي سبقت الاشارة الیه. وروجرز باکون Y‏ 
رائد الدرسة التجريبية التي يها عديه certis d‏ تیا 

وقد كان من الرهبان من یتحدی آوامر رسائه ويمضي في دراسة ابن رشد 
بعد تحریمهاء كما فعل سیجر دي برابان (۱۲۸۲-۱۲۳۰) Siger de Brabant‏ وکان 
أستادا dallas‏ تارشن ولم يُقلع عن دراستها ونشرها إلا مضطرًا بعد صدور الأمر 
من روما (VY dia)‏ بتأييد أسقف باريس في قرار التحريم. 

وکانت کتب ابن رشد وشروحه تارجم وتنشر في الجامعات بأمن ملك من اللوك 
الستنیرین في ذلك الزمن. لم يكن يبالي ما يقال عنه في الجامع الدينية. وهو فردريك 
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جوانب ابن رشد 


الثاني ملك صقلية وحامي العلم والأدب في زمانه (۱۲۵۰-۱۱۹۶). فانه كلّف العالم 
الأيقوسي میخائیل سکوت بترجمة الشروح وآرسلها إلى جامعة بولون وجامعة باريس 
كأنها مفروضة على طلبة الجامعات. 

ولم SS‏ في القرن الثالث عشر وما بعده آوروبي یشتغل بالثقافة أو یسمع 
بأحاديثها إلا عرف Éad‏ عن ابن رشد وأعجب به أو 35 علیه, sls‏ لم يكن من الفلاسفة 
والمنقطعين للعلوم. 

فذكره دانتي الشاعر في الكوميديا الالهية. وناقشه في مسألة الروح -W16)‏ 
(YYA‏ 

وذکره الناسك سفونرولا Savonarola‏ (۱۶۹۸-۱۶۵۲) وسماه بالعقل P AL‏ 
واستهدف للسخط من جراء الثناء علیه. 

وما من مدرسة فلسفية نشأت في آوروبا بعد القرن الثالث عشر إلا آمکن أن تنتسب 
من قريب أو بعید إلى الثقافة الرشدية. سواء بالاطلاع على تلك الثقافة آو بالاطلاع على 
تعلیقات العلقین عليهاء LAD‏ واستنكارًا أو تأييدًا وإعجابًا من كلا الطرفین. 

فمدرسة الحقیقیین Realists‏ ومدرسة الاسمیین Lal Nominalists‏ هما طرفان في 
موضوع واحد فتح ابن رشد آبوابه. فلم تزل مفتوحة بعده عدة آجیال. ذلك الوضوع 
هو النفس الفردية والنفس النوعية. وما يقال عن الوجود الحقيقي في الأشخاص أو في 
العقول المفارقة. ١‏ 

فالحقيقيون يرون أن النوع هو الوجود الحقيقي الذي يوجد الأشخاص لتمثيله في 
العالم المحسوسء والاسميون يرون أن وجود النوع Lail‏ هو اسم أو كلمة ما لم يقترن 
بوجود الأشخاص. 

وقد كان اثنان من تلاميذ روجرز باكون - تلميذ الثقافة العربية — يعالجان 
هذه المسألة من طرفهاء Laag‏ سكوتس )١1١١8-١777( Scots‏ مؤيد القول بحقيقة 
النوع. وأكهام Ockham‏ (التوق سنة (YEA‏ مؤيد القول لحقيقة الشخص أو الفرد 
ومسخف القائلين بحقيقة النوع» وحسبك من بعد الأثر الذي أعقبته هذه المناقشة أن 
لوثر كان يفخر فيقول: أستاذي العزيز أكهام. 

وقد دارت بين فلاسفة القرون الوسطى مساجلات مسهبة حول قدرة الله وعلم 
اللهء آو حول الإرادة والفكرةء لا نظن آنها مرت دون أن تدخل في تفكير المطلعين عليها 
لحينها والمطلعين على حواشيها وذيولها في العصور الحديثة. ومنهم الفيلسوف الألماني 
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الكبير آرثر شوینهور (۱۸۰۰-۱۷۸۸) صاحب القول بفلسفة الارادة والفكرة» وأن 
الرجوع إلى الفكرة هو غاية السعادة التي يرجوها الانسان؛ 53 الفرد رهن الزوال» ولا 
بقاء لغير العقل الذي یترفع عن alle‏ الواقع أو عالم الارادة. 

ویقول alil‏ من الاسرائیلیین وغیرهم إن سبنوزا الفیلسوف الاسرائيلي الکبیر 
(۱۱۷۷-۱۰۲۲) آخذ من موسی بن میمون معاصر ابن رشدء وان موسی بن میمون 
أخذ من الفلسفة الرشدية. ولا سیما الالهیات وما بعد الطبيعة» ویقررون أن آثر الفلسفة 
الرشدية في مذاهب الفلسفة اليهودية ظاهر كأثرها في مذاهب الفلسفة السيحية. وان 
اختلفوا في (gall‏ والقدار.۲۰ 

ولا نظن أن مذهب لیبنتز Leibniz‏ (۱۷۱۲-۱۳۶7) في المکنات الجتمعة بعید 
من مذهب ابن رشد في المکنات الخلوقة لحکمة إلهيةء فخلاصة مذهب لیبنتز أن تغيير 
ممکن واحد ليس بالستحیل» ولکن تغيير المکنات التي يتمم بعضها بعضا ویتعلة 
بعضها بغرض البعض الآخَّر هو الستحیل؛ ولهذا كان یقول عن هذه الدنیا إنها آحسن 
دنيا ممكنة» وهذا بعينه هو کلام ابن رشد حين رد على القائلين بجواز تغییر المکنات. 
وان هذا العالّم كله جائز أو غير واجب الوجود فهو قابل للتغییر. فان جواب ابن رشد 
على هذا القول كما قدّمناه أن الخلوقات التي خلقها الله على صورة من الصور لحکمة 
يريدها لا يمكن أن تتغيرء والا كان خلقها على تلك الصورة (ae‏ والعبث مستحیل في 
حق الله. 

وللفيلسوف الإنجليزي دافيد هيوم (NVVA-NVYY) Hume‏ کلام عن المعجزات 
وكلام عن الأسباب قريب جدّا من كلام ابن رشد"" في براهين العجزات» ومن كلام 
الغزالي الذي يرد aule‏ ومذهب الغزالي في الأسباب معروفء وهو أن السبب على 
اصطلاحنا في العصر الحاضر «ظاهرة» تقترن بالثيء وليست هي dle‏ وجوده. وهو 
مذهب يوافق آراء العلماء المحدثين الذي يقررون أن كلمة العلم هي وصف الظواهر 
القترنة. وليس من مهمته أن يصل إلى العلل ولا سيما العلة الأولى. 

ولدافيد هيوم غير ما تقدّم رأي في الشخصية الإنسانية colis‏ من بعض الوجوه 
رأي أرسطو كما جاء في شروح ابن رشد» وكثرت فيه أقوال المؤيدين والمعارضين 
في القرن الرابع عشر وما بعده إلى أيام هیوم» ومؤدى رأي هيوم هذا في الشخصية 
الانسانية أنه يراقب نفسه كثيرًا ويتعمق في المراقبةء فلا يحس وراء الانفعالات الحسية 
والخواطر النتزعة منها شيئًا يدل على كيان مستقل يُسمَّى النفس أو الذات» ويشبه 
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هذا الرأي أن يكون كرأي آرسطو في الشخصية الانسانية خلوّا من العقل الالهي؛ فانها 
عنده چسم له وظاتف جسدية أو نفس نامية ونفس شهوانية» ولا حقيقة وراء ذلك إذا 
استئنینا العقل الذي هو عام غير منقسم ولا منفصل قي ذات شخص من geli AMI‏ 

)۱۹۱۰-۱۸۶۲( من هيوم إلى عصرنا وليام جيمس إمام مذهب البرجمية‎ coils 
النفس:‎ ele الذي یقول قي مبادی‎ 


آعترف ub‏ في اللحظة التی آتحول فیها إلى مباحث ما وراء الطبيعة, 
وأحاول أن آزید من التعریف آری أن القول بضرب من العقل العام Anima‏ 
Mundi‏ يفكر فینا جميعًا هو رأي مأمول على الرغم من صعوباته خير من 
القول بجملة من النفوس الفردية النقسمة تمام الانقسام. 


لا بل عندنا في العصر الحاضر من slale‏ النفس الشغولین بدراسات النفس 
الانسانية وعللها وطباباتهاء je‏ مثل مایرسون Myerson‏ صاحب کتاب «متحدث عن 
الانسان» Speaking of man‏ يدير کتابه هذا الذي صدر dus‏ ۱۹۰۲ على دراسات 
في الشخصية الفردية وف العقل والنفس والجسم. Ai‏ اليك — لولا مصطلحاتها 
العصرية — آنها منسوخة من بعض شروح ابن رشد أو العقبین علیه. 

ومن الفلسفات العصرية كفلسفة الوجودیة Existentialism‏ ما یکثر فيه الکلام 
عن الوجود Essence‏ والاهية» وعما يسميه بعضهم وجودّا «صادقا» Being‏ تمییزا من 
مطلق الوجود Existence‏ فیسبق إلى خاطر المأخوذ بهذه الصطلحات لأول وهلة آنها 
بدعة من بدع آوروبا الحديثةء ما هي في الواقع الا تکریر لصطلحات قديمة وضعت في 
غير موضعهاء liag‏ مثال لا جاء منها في کتاب التهافت لابن رشد حيث یقول: 


... إن لفظ الوجود يقال على معنيّين: آحدهما ما يدل عليه الصادق» مثل 
قولنا هل الشيء موجود a‏ لیس بموجود؟ ... والثاني ما یتنزل من الوجودات 
منزلة الجنس ... 

... وأما هذا الرجل — أي الغزالي - فإنما بنى القول de‏ مذهب ابن 
سيناء وهو مذهب خطأ؛ وذلك أنه aiias‏ أن الآنية — أي کون الشيء موجودًا 
— شيء زائد على الماهية خارج النفس وكأنه عرض فيها. 

... وإن اسم الموجود يقال على معنيين: أحدهما على الصادقء والآخّر على 
الذي يقابله العدم. وهذا هو الذي ينقسم إلى الأجناس العشرة. وهو كالجنس 


£^ 


ابن رشد 


لها ... والوجود الذي بمعنی الصادق هو معنی في الأذهان» وهو کون الشيء 
خارج النفس على ما هو عليه في النفس» liag‏ العلم یتقدم العلم بماهية 
الشيء — آعني أنه لیس يطلب معرفة ماهية الثيء حتی یعلم أنه موجود 
— وآما الاهية التي تتقدم ale‏ الوجود في آذهاننا فلیست في الحقيقة ماهيةء 
وانما هی شرح معنی اسم من الأسماء. فإذا ele‏ أن ذلك العنی موجود 
خارج النفس علم آنها ماهية وحدء وبهذا المعنى قیل في کتاب القولات: إن 
کلیات الأشياء العقولة إنما صارت موجودة بأشخاصهاء وآشخاصها معقولة 
بکلیاتها. وقیل في کتاب النفس: إن القوة التي بها يدرك أن الشيء مشار 
إليه وموجود غير القوة التي بها ماهية الشيء الشار إليه» وبهذا العنی قیل: 
إن الأشخاص موجودة في الأعيان والكليات في الأذهان» فلا فرق في معنى 
الصادق في الموجودات الهيولانية والمفارقة ... 


وهذه المصطلحات تحتلف في مدلولها كاختلاف معنى «الصادق» من زيادة 
«المفهوم» في الكليات إلى معنى الصادق كما يريدونه حدیتا. ويطلقونه على الوجود 
الذي يدرك الماهيات والکلیات. ولكن القول في الوجود والاهية. وأن معرفة الموجود لا 
تتوقف على العلم بماهيته قول من أقدم ما كُتِب في معاني هذه المصطلحات. 

ولا نعني أن هذه الآراء جميعًا وليدة الاططلاع على شروح ابن رشد بنصوصها 
آو ترجماتهاء ولكننا نعني أن الفيلسوف الجدير باسم الفيلسوف في العصر الحديث لا 
يخلو أن يكون قد اطلع على مذاهب القرون الوسطىء أو على التعقيبات التي أوحتها إلى 
الخالفين وابتعثتها في عقول الفکرین. وليس في العصر الحاضر من اشتغل بالفلسفة 
ولم یط على آطوار المذاهب الفلسفية وسوابق الآراء حول أصول المسائل الكبرى فيما 
وراء الطبيعة» ويكفي أن يكون قد afl‏ على خلاصة هذه الأطوار لتنعقد الرابطة بينه 
وق الجلف الذي لا فعاف جني ول Lata‏ سل الذي وضع ا هاش مده 
آدوار البناء. 

وذلك هو القصود ببّعْد الأثر الذي أحدثته شروح ابن رشد في زمانها وبعد زمانهاء 
ولا نخال فيلسوفًا أو شارحًا كان لكلامه من الشيوع والتأثير ما كان لهذا الشارح 
العظيم. 

إنها لعبرة ليس لها مكان أحق من مكان الكلام على تاريخ فيلسوف حكيم. 


جوانب ابن رشد 


لو کان الاعتبان بالحوادت من غادات الخنسان .یل مق عادات الشتفلن بالحکمة 
من الناسء لما صودر بعد ابن رشد کتاب واحد. ولا من آحد بجدوی الصادرة في تفنید 
الآراء. 

فقد 355 ابن رشد أنصارًا ومعجبين من أصحاب الأديان الثلاثة لم 3555 مثلهم 
فيلسوف قبله ولا بعده. وهو هو الذي كان له مصادرون ومضطهدون من أتباع كل 
دين وخدام كل سلطان» ولو أن المصادرين عملوا قصدًا وعمدًا على نشر آرائه وشروحه 


لفاتهم بعض النجاح وأخطأهم بعض التدبير. 


)£( قوة الآثر 
55 ابن رشد حظًا آخَّر غير بُعْد الأثر واتساع مداهء وهو قوة الأثر وعمق البحث فيه 
وشدة الخلاف علیه: 

فريما كان يُعْد الأثر واتساع مداه مسألة مسافات وآبعاد. ولکن قوة الأثر وعمق 
البحث فيه وشدة الخلاف عليه شيء آخر يقاس بدوافع الحياة والحركة النفسية ولا 
يقاس بالسنين والأمكنة. 

وهو شيء في آفاق النفوس والعقولء وليس في آفاق الفضاء أو صفحات الأوراق. 
وقد رُزق ابن رشد من هذا Ball‏ النادر أوفى نصيبء فما ظهرت فلسفته في مكان إلا 
انتصب فيه ميدان کفاح. وكان الكفاح Use‏ والاستبسال فيه من الجانبين على غايته 
في مجال الرأي والعقيدة. 

فلم يحفظ لنا تاريخ الفكر مساجلة بين حكيمين في قوة المساجلة التي دارت بين 
do‏ ی gs cus‏ يوان ییا uaa ag‏ كن ut‏ هده الشاحلة 
برد الامام ابن تيمية (1/98-5771ه/777١-728١1١م)‏ الذي ناقش فيه براهين «مناهج 
الأدلة»» ووضع لعلم المنطق الاسلامي كتاب الرد على المنطقيين أو الرد في الحقيقة على 
العلوم الحديثة في زمانه. ومنها حساب الكواكب والنجوم. 

ودامت هذه المعركة بين الفقهاء والمتكلمين والفلاسفة إلى القرن التاسع للهجرة 
والقرن الخامس عشر للمیلاد. فعَهدَ السلطان محمد الفاتح العثماني إلى عالم زمانه 
خوجه زاده (التوق سنة ۸٩۳‏ للهجرة) بالوازنة بين کتاب «تهافت الفلاسفة» لغزالي 
وکتاب «تهافت التهافت» لابن رشد. فوضع في ذلك کتابه الشهور. وهو مطبوع بالقاهرة 


ه١‎ 


ابن رشد 


Gl‏ في آورویا فلم تنقطع الناقشة في الفلسفة الرشدية من القرن الثالث عشر إلى 
القرن السادس عشرء ثم كان لها استئناف في القرن التاسع عشر على يد المؤرخ الباحث 
إرنست رینان (۱۸۹۲-۱۸۲۳) صاحب کتاب حياة السیح وکتاب ابن رشد والرشدية 
وغیرهما من کتب البحث والتاریخ. 

وشملت العرکة معسکر اللاهوت السیحی ومعسکر اللاهوت الإسرائيلي في وقت 
واحد. : 

فعلی الرغم من تحریم الجمع الكنسي لهذه الباحث في آوائل القرن السادس عشر 
(۱۵۱۲) ظلت العركة محتدمة طوال ذلك القرن» ولم تزل کذلك حتی اخثتمت بالساجلة 
الکبری بين المتفلسفين الایطالیّن Achillini | Là]‏ ویومبوناتسی Pomponatzzi‏ ولولا 
aL‏ الماك الت ados‏ واتضر اف roi‏ زانیا áss‏ القون اا عشر لما انقطع 
ذلك السجال. 

وتتابعت في العالم الإسرائيلي مساجلات كهذه أو أشد منها عنفاء كان العارضون 
فيها لابن رشد يستندون إلى كتاب الغزالي «تهافت الفلاسفة» في الرد عليه. 


ونحسب أن سر هذه القوة في معارك الفلسفة الرشدية أنها اشتملت على مباحث ترتبط 
بالعقائد الدينية» وآنها ظهرت عند نهاية عصر التقليد وبداية عصر الاجتهادء فكان لها 
شأنها عند الأحبار والعلماء» وبين المقلدين والمجتهدين. 

وقد شاءت لهذه الفلسفة «قوتها الحيوية» أن تعاود الظهور بيننا في الشرق 
العربي» وفي أوائل القرن العشرین. فدارت حولها مساجلة طويلة بين الأستاذ الإمام 
محمد عبده والأديب الألمعى فرح أنطون صاحب مجلة الجامعة» وكانت هذه المساجلة 
في حينها حديث المحافظين والمجددين بين أبناء البلاد العربية والإسلامية من مراكش 
إلى التخوم الهندية. 

ولعل هذه المساجلة تهدينا إلى أسباب اتساع الخلف وانفراج مسافته بين المتناقشين 
في هذه المسائل وأشباهها؛ فإن اتساع الخلف بينهم إنما يأتى على الأغلب الأعم من 
اختلاف الراجم التي یعتمدون علیها. وهذا الذي حدث في مناقشة الأستاذ ela‏ 
والأستاذ فرح أنطون» فلم يكن أحدهما یعتمد على مراجع الاخر في مسألة من مسائل 
الفلسفة الرشدية أو الفلسفة الاسلامية على التعمیم. 

قال الأستاذ الإمام: «وأما العقل الأول فليس كما تقول الجامعة؛ فان العقل الأول 
جوهر مجرد عن المادة» وهو أول صادر عن الواجب. وقد صدر عنه الفلك التاسع 


oy 


جوانب ابن رشد 


السمی عندهم بالفلك الأطلس» ونفس ذلك الفلك تدبر حرکاته الجزئية. وعقل آخر هو 
العقل الثانی» وعن هذا العقل الثاني صدر الفلك الثامن السمی عندهم بالعقل الفكّال 
E cS E d‏ الحقل E tlie oua.‏ و ا ر E‏ 
عالها.» 

lias‏ كله صحیح بالنسبة إلى فلاسفة الاسلام في الشرق على الجملة. ولکن ابن 
رشد كان يعتمد على شرح أرسطو مباشرة. ویفسره برأيه لا بآراء الفلاسفة المشرقيينء 
ويقول من OUS‏ «تهافت التهافت» في مسألة تعدد العقول: «ولسنا نجد لأرسطو ولا 
ن شهر من قدماء الشائین هذا القول الذي مسب إليهم الا لفرفریوس الصوري"" 
صاحب مدخل ele‏ النطق. والرجل لم يكن من حذَاقهم.» 

Gl‏ الأستاذ فرح آنطون فکان جل اعتماده على تخریجات رینان» ولم یتوسع في 
الاطلاع على کتاب التهافت وغيره توسّع استقصاء. وقد صرح بذلك حيث iJ‏ «... لا 
مناص للکاتب العربی الیوم من آخذ تلك الفلسفة عن الافرنج آنفسهم ... فأخذنا GES‏ 
ال مولن توا فلسفة اه وش aiia‏ اة وككانا آخر عتواته: cal‏ ره 
وفلسفته» وهو للفیلسوف رینان الشهور.» ۱ 

فقد كانت الصادر إذن مختلفة. وکان أكثرها Gg‏ عن صاحبه مأخوذا من 
خلاصة کلامه. ولو توحدت الصادر مع حسن النية لا تباعدت بين التناظرین في هذه 
المسألة ولا في غيرها شقة الخلاف. 

ولتمام الفهم للعوامل التى تبعث القوة في هذه الساجلات نرجم إلى age‏ هذه 
الساجلة الأخيرة — وهي کسابقاتها تجمع بين مسائل الفلسفة ومسائل الدین — فانها 
بدأت في Jill‏ القرن العشرین (سنة (VA Y‏ أي على مفترق الطریق بين age‏ التقلید 
وعهد الاجتهاد. وفي بان الحركة التي آیقظت العقول لواجهة الحياة في العصر الحدیث. 
)6( خاتمة 
إلى هنا تنتهي الصورة التي آردنا أن نبرزها للشارح الکبیر» ونرجو أن نکون قد آبرزنا 
بها ضورة نیمه لعقل این زشد فى sis isa‏ وهی الفلتقه edili calls‏ 
وما یتخللها من معارف موزعة کالعلم الطبيعي وما إلية ف زمانه. 


وهذه الصورة صحيحة فیما نرجو إذا كانت قد صورت عقل ابن رشد في آحسن 
«lac‏ وهو عقل قد امتاز بصدق الفهم وجودة الاستیعاب والأمانة في التعلم والتعلیم. 


oY 


ابن رشد 


ail‏ كان من تمام فهمه أنه شغله بما یحسنه ویسمو به على نظرائه؛ فلا جرم 
كان شغله الأكبر بالشرح والتحصیل, ولم یشغل نفسه كثيرًا بالابتداع والابتکار. 

وقد كان لفیلسوفنا عقل یغلب عليه النطق والبحث العلمي» ویقل فيه نصيب 
النظر الصوفي الذي تروعه رهبة الجهول» کأنه پشعر به عن كثب ویشعر به على 
الدوام. 

وهذه خصلة تظهر لنا في كثير من الناقشات بینه وبين الغزالي؛ فان ابن رشد لا 
یقصر عن الغزالي في شيء من الاحتمالات النطقية والتقدیرات العقلية. ولکن الغزالي 
الصوفي يحس Éd‏ وراء ذلك ویضعه في میزانه عند تفکیره» وان لم یحصره بالدقة 
التي تحصر بها جميع العقولات مما لا يحيطه الغیب ولا یظلل عليه الخفاء. 

.ولوك هده تاه Ad déc d‏ و خی لهس كما قال dass fo d‏ 

كتاب ما بعد الطبيعة - أن أرسطو «يظن» أنه قد أدرك الحقيقة كلها في هذا الجانب 
من dias‏ ولكنه كان صاحب عقل منطقي علمي يقف عند agam‏ ما یعرف» ومن 
أمانته لما يعرف أنه ترك التصوف لذویه, ولع ماه Uso‏ ميسرًا لکل من يدعيه. 

عقل الشارح الفاهم الأمين غير مدافع. 

ذلك مكانه في تاريخ الفكر الانساني, وقد بلغ به قصارى أثره» وغاية قدره» وإنه 
لأثر كبير وقدر عظيم. 


هوامش 

(۱) من ملحق كتاب رينان في طبعته الفرنسية سنة ۰۱۸۱۱ 

(Y)‏ كتاب History of Medieval Philosophy‏ لمؤلفه Maurice de Wulf‏ الاستان 
بجامعة لوفان عضو الجمع العلمي البلجيکي. 

(Y)‏ الصورة في مذهب آرسطو هي ماهية الشيء» فماهية الفلك هي الاهية التي 
تجعله فلگاء ویغبرها لا یکون کذلك. i‏ : : 

)£( مسألة العقول - كما اشتهرت في الفلسفة الاسلامية — هي من کلام اسکندر 
الأفروديسي تلمیذ آفلوطین. ولیست من کلام آرسطو. وخلاصتها أن الله - سبحانه 
وتعالى — تعقل ذاته فکان العقل JAI‏ وآن العقل الأول يحرك ما دونه حتی تنتهی 
العقول إلى العقل الفعال. وهو الذي يمد العقل الهيولاني او وطس pila dis‏ 
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جوانب ابن رشد 


تفکیره. ویْسمّی بالهيولاني تشبيهًا له بالهیولی التي تقبل الصور. ولم يذكر العقل 
الهيولاني قبل الأفروديسي. 

(5) «فصل المقال فيما بين الحكمة والشريعة من الاتصال». 

۰۱۲۲۵ أكبر فلاسفة أوروبا في القرون الوسطىء» ولد على مقربة من نابلي سنة‎ QU) 
ومات في سنة ۱۲۷۶ وكان في المسيحية كالغزالي في الإسلام.‎ 


۰ «کتاب الأخلاق» لأرسطو. 
) «منهاج الأدلة». 

) «تهافت التهافت». 

) مقدمة «فصل المقال». 
) «تهافت التهافت». 

) كتاب كاريه carré‏ عن الحقيقين والاسميين. 

ell (‏ مج بيعة: المعبد للنصارى واليهود. 

(W)‏ روجرز باکون (۱۲۹۶-۱۲۱۶) کاهن إنجليزي als‏ في إلشسترء هو أحد 
یمام Sall‏ اش aes‏ ف نشي ال كط أنه مه انارو 
والائنان الگخران هما: آلبیر الأكبر وبرتولد شوارتز» والحقيقة أن أسماء هم اقترنت لا 
باختراع البارود بل بدخوله إلى أوروباء ولکن لا pii‏ على وجه التحقیق نصیب کل 
منهم في ذلك. 

(M)‏ فرنسیس باکون (VAYA- V0)‏ فیلسوف شهير ولد بلندن iiS‏ بکتابه 
Novum organumi‏ آحد مؤسسي الدرسة التجریبیة؛ فقد جعل البحث العلمي مسق 

عن الطريقة الدرسية وعن طريقة السلطات اللاهوتية والدينية. 

.Splendour Of Moorish Spain. by Joseph Maccabe (V4) 

(۲۰) تراث إسرائيل Legacy of Israel‏ وکتاب آبرهام ولفسون عن فلسفة سبنوزا. 
(۲۱) سیأتی کلامه عن العجزات في فصل النتخبات. 

(NY)‏ فتلسوت هن ad) positif daga‏ هه لاد qd Aus dits‏ تاره 
وکتابه في مدخل النطق هو الذي ترجمه بوئیوس ٩۲۵-۶۷۰(‏ میلادیة). ونقل به 
منطق آرسطو إلى آوروپا. 


oo 


الفصل الرابع 


منتخات من آثار ابن رشد 


تشتمل النتخبات من آثار ابن رشد في الصفحات التالية على مقتبسات من کتاباته في 
الوضوعات التي كانت له فیها مشاركة كبيرةء وهي الفلسفة والطب والشريعة. 

ونتحری في هذه القتبسات أن تکون نماذج لطرائقه الختلفة في الکتابة؛ وهي 
التأليف والتفسیر والتلخیص, ونبقي في عباراته على الأخطاء اللغوية وهي ALIS‏ 

ولابن رشد في موضوع الفلسفة والحكمة الالهية مولفات وتفسیرات وتلخیصات. 
اقتبسنا نموذجًا لكل منها في الصفحات التالية. 

كما اقتبسنا نموذجّا للتلخیص والتفسیر في موضوع الطبء وقد كانت ملخصاته 
في هذا الوضوع «تألیفات ملخّصة» أو «ملحُصات sala‏ لأنها تألیف یعتمد فيه على 
معلوماته معرّزة بتجاربه, فهو طريقة وسط بين التألیف والتلخیص. 

Ul‏ الشريعة؛ فالقصود Las‏ اقتبسنا دلالته على إحاطة الفیلسوف بمذاهبها التعددة 
فلیست حکمته الالهية حكمة رجل SL‏ من العلم بفقه الدين وأصول الشريعة» بل هي 
حكمة عالم ديني عریق في هذه العرفة. سبقه إلى تحصیلها آبوه وجده. وکان کل منهم 
à Ue‏ الفقه والقضاء. 

وآلزم ما يلزم الاطلاع عليه بين يدي فلسفة ابن رشد هو منهاجه في الاستدلال 
والتأویل. وف التوفیق بين مسائل الفلسفة ومسائل العقيدة. ویبین dalgio‏ هذا مما 
اقتبسناه من کتابه: «فصل القال فیما بين الحکمة والشريعة من الاتصال». وکتابه: 
«الکشف عن مناهج الأدلة في عقائد «lll‏ وهما رسالتان صغبرتان مطبوعتان بالقاهرة. 

Bess‏ أن التأويل عنده من واجب الحکیم أو من حقه, على شريطة العلم والقدرة 
على استقصاء آحکام الشريعة. وذلك واضح من هذه السطور: 


ابن رشد 


حدود التأويل 


إذا كان هذا هكذاء فان esl‏ النظر البرهاني إلى نحو ما من المعرفة بموجود 
ماء فلا یخلو ذلك الوجود أن يكون قد سكت عنه في الشرع أو عرف e‏ فإن 
كان مما سكت die‏ فلا تعارض «cla‏ وهو بمنزلة ما سكت عنه من الأحكام 
فاستنبطها الفقيه بالقياس الشرعي. 

وان كانت الشريعة نطقت به. فلا يخلو ظاهر النطق أن يكون موافقًا 
لا دی إليه البرهان فيه أو مخالفاء فإن كان موافقا فلا قول «dla‏ وان كان 
مخالفا طلب هناك تأويله. 

ومعنى التأويل هو إخراج دلالة اللفظ من الدلالة الحقيقية إلى الدلالة 
الجازية. من غير أن jas‏ ذلك بعادة لسان العرب في التجوّز من تسمية 
الشيء بشبيهه أو سببه» أو لاحقه. أو مقارنه. أو غير ذلك من الأشياء التي 
nage‏ تعریف آصناف الکلام الجازي. 

وإذا كان الفقیه یفعل هذا في كثير من الأحكام الشرعية؛ فکم بالحري 
أن یفعل ذلك صاحب العلم بالیرهان؟ 

فان الفقیه إنما عنده قياس ظنيء والعارف بالبرهان عنده قياس يقيني» 
elut rts‏ تطعا أن كل ما أل Ala ad]‏ وکاله طاقن الفر dios‏ 
الظاهر يقبل التأويل على قانون التأويل العربي» وهذه القضية لا يشك فيها 
مسلم. ولا یرتاب بها مؤمن» وما أعظم ازدياد اليقين بها عند oá‏ زاول هذا 
المعنى وجرّبه» وقصد هذا المقصد من الجمع بين المعقول والنقول. بل نقول 
إنه ما من منطوق به في الشرع مخالف بظاهره لما أدى إليه البرهان, إلا إذا 
اعتبر الشرع وتصفحت سائر آجزائه وجد في آلفاظ الشرع ما يشهد بظاهره 
لذلك التأويل أو يقارب أن يشهد. 

ولهذا المعنى أجمع السلمون على أنه ليس يجب أن تَحمّل ألفاظ الشرع 
كلها على ظاهرهاء ولا أن تخرج كلها من ظاهرها بالتأويل» واختلفوا في 
المؤوّل منها وغير المؤوّل. 

فالأشعريون Sas‏ يتأولون آية الاستواء وحديث النزول» والحنابلة تحمل 
ذلك على ظاهره. والسبب في ورود الشرع فيه الظاهر والباطن هو اختلاف 
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فطر الناس وتباین قرائحهم في التصدیق. والسبب في ورود الظواهر 
المتعارضة فيه هو تنبيه الراسخين في العلم على التأويل الجامع بينهاء JB‏ 
هذا العنی وردت الإشارة بقوله تعالى: ظهُوَ الذي ae Jj‏ اکتا Ëa‏ 
یات مُحْكَمَاتٌ) إلى قوله: Soi all)‏ في delli‏ 
إلى أن يقول: 

هذا gaill‏ من الظاهر إن كان في الأصول فالمتأول له كافرء مثل من يعتقد 
أنه لا سعادة أخروية هاهنا ولا شقاءء وأنه نما يقصد بهذا القول أن يسلم 
الناس بعضهم من بعض في آبدانهم وحواسهم وأنها b‏ وأنه Y‏ غاية 
للإنسان إلا وجوده المحسوس فقطء وإذا تقرّر هذا فقد ظهر لك في قولنا إن 
هاهنا ظاهرًا في الشرع لا يجوز bab‏ فان كان تأويله في المبادئ فهو كُفر, 
Òlo‏ كان فيما بعد المبادئ فهو بدعة. وهاهنا أيضًا ظاهر يجب على Jal‏ 
البرهان «dob‏ وحملهم إياه على ظاهره كُفرء وتأويل غير Jal‏ البرهان له 
وإخراجه عن ظاهره كُفر في حقهم أو deas‏ ومن هذا الصنف آية الاستواء 
وحديث النزول؛ ولذلك قال — عليه الصلاة والسلام — في السوداء إن آخبرته 
أن الله في السماء: أعتقها فإنها مؤمنة. |3 كانت ليست من dal‏ البرهان. 


ثم قال: 


الناس على ثلاثة أصناف: صنف ليس هو من Jal‏ التأويل Oel‏ وهم 
الخطابيون الذين هم الجمهور الغالب» وذلك أنه ليس يوجد أحد سليم العقل 
يعرى من هذا النوع من التصديق. 

وصنف هو من Jal‏ التأويل الجدليء وهؤلاء هم الجدليون بالطبع فقط 
أو بالطبع والعادة. 

وصنف هو من آهل التأويل اليقيني» وهؤلاء هم البرهانيون بالطبع 
والصناعة — آعني صناعة الحکمة - وهذا التأویل لا ينبغي أن یصرح به 
لأهل الجدل فضلا عن الجمهور» ومتی صرح بثيء من هذه التأويلات ُن هو 
من غير آهلها — وبخاصة التأويلات البرهانية لبعدها عن العارف الشتركة 
— آفضی ذلك بالمصرّح والصرّح له إلى الكُفرء والسبب في ذلك أن مقصوده 
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إبطال الظاهر عند os‏ هو من أهل الظاهر وإثبات المؤولء فإذا أبطل الظاهر 
عند من هو من Jal‏ الظاهر ولم يثبت المؤول عنده أداه ذلك إلى الكفر إِنْ 
كان في أصول الشريعة. 

فالتأويلان ليس ينبغي أن gia‏ بها للجمهورء ولا يثبت في الكتب 
الخطابية والجدلية. 


التصوف 


ورأيه في المعرفة التى يمكن أن تدرّك بالتصوف بَيْنَ في كتاب «الكشف عن مناهج 
الأدلة» حيث يقول: 


Li‏ الصوفية فطرقهم في النظر ليست طرقا نظرية — أعني مركبة من 
مقدمات وأقيسة — وإنما يزعمون أن العرفة بالله ويغيره من الوجودات شيء 
يلقى في النفس عند تجريدها من العوارض الشهوانية وإقبالها بالفكرة على 
الطلوب» ویحتجون لتصحیح هذا بظواهر من الشرع کثيرةء مثل قوله تعالی: 
KARTENE‏ الث ومثل قوله تعای: odit‏ جَامَدُوا Riad a‏ 
(Gl‏ ومثل قوله تعالى: f‏ تتَقُوا الله Ja:‏ لَكُمْ 53( إلى آشباه لذلك 
كثيرة يظن أنها عاضدة لهذا المعنى. ونحن نقول: إن هذه الطريقة - وإن 
سلمنا وجودها - فإنها ليست عامة للناس بما هم ناس ولو كانت هذه 
الطريقة هي المقصودة بالناس لبطلت طريقة النظر. ولكان وجودها بالناس 

والقرآن كله إنما هو sles‏ إلى النظر والاعتبار» وتنبيه على طرق النظر. 

نعم لسنا ننكر أن تكون إماتة الشهوات شرطًا في صحة النظرء Jis‏ 
ما تكون الصحة شرطًا في ذلكء لا Sl‏ إماتة الشهوات هی التى تفيد المعرفة 
iilis‏ وان كانت شرطًا فيهاء كما آن الصحة شرط في التعلم وان کان- 
ليست مفيدة له. 

ومن هذه الجهة دعا الشرع إلى هذه الطريقة. وحث عليها في جملتها 
s‏ على العمل, لا أنها كافية بنفسها كما ظن القوم. 


منتخبات من آثار ابن رشد 


البرهان العقاي على وجود الله 
ثم انتقل من الکلام على طريقة التصوفة إلى طريقة العتزلة. فقال: 


آما العتزلة. فإنه لم يصل الینا في هذه الجزيرة من کتبهم شيء نقف منه 
على طرقهم التي سلکوها في هذا المعنى» ويشبه أن تکون طرقهم من جنس 
طرق الأشعرية. 

... وإذا استقرئ الكتاب العزيز وجدت - أي UÍ‏ وجود الباري — 
تنحصر في جنسين: أحدهما طريق الوقوف على العناية بالإنسان وخلق جميع 
الوجودات من أجلهاء als‏ هذه دليل العناية. 

والطريقة الثانية ما يظهر من اختراع جواهر الأشياء مثل اختراع الحياة 
في الجماد. والإدراكات الحسية والعقلء eai];‏ هذه دليل الاختراع. 

فأما الطريقة الأولى فتَّبنَى على أصلين: أحدهما أن جميع الموجودات التي 
ماهتا مؤافقة وان do‏ انا أنهو الموافقة هن ور م 
قل فاعل قاصه لذلك مرید؛ ناليس سكن ol‏ تکون هذه الوافقة بالاتفاق. 

... فقد بان من هذه الأدلة على وجود الصانم آنها منحصرة في 
هذین الجنسین: دلالة العناية ودلالة الاختراع» Gens‏ أن هاتين الطریقتین 
هما بأعيانهما طريقة الخواص ... وطريقة الجمهور. وإنما الاختلاف بين 
العرفتین في التفصیل, آعني أن الجمهور یقتصرون من معرفة العناية 
E‏ هی مرت coal] E e‏ قبل مالسا ما E‏ 
فیزیدون على ما يدرك من هذه الأشياء بالحس ما يدرك بالبرهان. آعني من 
العناية والاختراع» حتی لقد قال بعض العلماء: إن الذي آدرکه العلماء من 
معرفة آعضاء الانسان والحیوان هو قريب من کذا وکذا آلاف منفعة. 

وإذا كان هذا هكذاء فهذه الطريقة هي الطريقة الشرعية والطبيعية 
وهي التي جاءت بها الرسل ونزلت بها الکتب. 

والعلماء لیس یفضلون الجمهور في هذین الاستدلالین من قبل الكثرة 
فقط. بل ومن قبل التعمق في معرفة الشيء الواحد نفسه؛ فإن مثال الجمهور 
في النظر إلى الوجودات مثالهم في النظر إلى الصنوعات التي لیس عندهم ele‏ 
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ابن رشد 
العجزة 


آشرنا في الکلام على آثر الفلسفة الرشدية 2 الشابهة بين رأي دافید هيوم في العجزة 
ورأي ابن رشد» وخلاصة رأي دافید هيوم أ ن طريقة العجزة غير طريقة البرهان. وآن 
العافت cis T3]‏ م — آن.عضموع Gas f gets qat‏ لا cus cias‏ لأنه 
يشهد بعد ذلك خارقة من الخوارق. وآن الجاهل قد يرى الحيلة فتلتبس عليه بالعجزة. 
وإذا قوبل بين هذا الرآي وبين رأي ابن رشد فيما يليء بدا أن المشابَهّة بینهما أكبر 
من مشابَهة المصادفة والاتفاق. وقد نقلت فلسفة ابن رشد والمناقشات فيها إلى اللغة 
اللاتينية. فليس من البعيد أن يكون دافيد هيوم قد اطَّلّع على شيء منها في الترجمات 
اللاتينية» ويتعزز هذا الظن إذا آضفنا إلى الكلام في المعجزة كلامه في الأسباب» وقد كان 
الكلام في الأسباب موضع مناقشة بين ابن رشد والغزاليء ترجمت كلها إلى اللاتينية. 
أما را اين 5 ausis doit‏ | 


(Y)‏ أن وسيلة العارف إلى الایمان بصدق النبي هي معرفة الحق في دعوته. ولیست 
هي رؤية الخوارق. 

(Y)‏ أن العجزة ممکنة؛ لأن قدرة الله على عمل یعجز عنه الانسان آمر Y‏ ینکره 
Aos‏ 

(Y)‏ أن العجزة مقنعة على اعتبار أن الشاهد لها يرى آنها عمل لا یقدر عليه غير 
call‏ فلا بد له إذن من الایمان db‏ قبل الایمان بالاعجاز. 

)£( أن ن الإسلام لم تكن من حجته العجزات, بل كانت معجزته آيات القرآن c‏ الکريم 
وفيه يقول تعالى: us‏ مَتَعَنَا أنْ ass‏ بِالآيَات الا ox e B‏ بها الْأَوَلُونَ4. 


وهذا هو نص کلامه من کتاب «الکشف عن مناهج all‏ : 


... ذلك أنه لیس يصح تصدیقنا للذي ادَّعَى الرسالة عن اللك الا متی علمنا 
أن تلك العلامة التی ظهرت عليه هی علامة الرسل للملك وذلك ما یقول 
اللك Jay‏ طاعته: ٍن من رآیتم علیه ale‏ کذا من علاماتي الختصة بي 
فهو رسول من عندي. أو بأن یعرف من عادة اللك Yi‏ تظهر تلك العلامات 
إلا على رسله. وإذا كان هذا مکذا فلقائل أن یقول: من أين یظهر أن ظهور 
المعجزات على أيدي بعض الناس هي العلامات الخاصة بالرسل؟ فإنه لا 
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يخلو أن يدرك ذلك بالشرع أو بالعقل» ومحال أن يدرك هذا بالشرع؛ لأن 
الشرع لم يثبت dao‏ والعقل أيضًا ليس ممكنه أن يحكم أن هذه العلامة 
هي خاصة بالرسلء إلا أن يكون قد أدرك وجودها مرات كثيرة للقوم الذين 
يعترف برسالتهم. ولم تظهر على أيدي سواهم. 

وذلك أن ثبوت الرسالة ينينى على مقدمتين: إحداهما أن هذا المدعى 
الرسالة ظهرت على يديه العجزة. والثانية أن كل ما ظهرت على يديه معجزة 
فهو نبي فيتولد من ذلك بالضرورة أن هذا نبي. 

فأما المقدمة القائلة: إن هذا المدعي الرسالةٌ ظهرت عليه معجزة. فلنا أن 
نقول: إن هذه المقدمة AES‏ من الحس, بعد أن نسلّم أن هاهنا آفعالّا تظهر 
على آيدي المخلوقين نقطع قطعًا آنها ليست تستفاد لا بصناعة غريبة من 
الصانع. ولا بخاصة من الخواص, وأن ما يظهر من ذلك ليس تخيلًا. 

وأما المقدمة القائلة إن كل os‏ ظهرت على يديه المعجزة فهو رسول؛ 
Lad‏ فصع elTe‏ برجون المشل inis‏ الاعراف: راوها لم 5465 فا 
إلا على من cua‏ رسالته. 

إنما قلنا إن هذه المقدمة لا تصح إلا ممّن يعترف بوجود الرسالة 
ووجود المعجزة؛ لأن هذا طبيعة القول الخبري» أعني أن الذي تبرهن عنده 
مكلة أن العاله موه :قله بين أن یکین ade‏ وات daas‏ الغا 


موجود» وأن المحدث موجود. 
إلى أن یقول: 


... فمن هذه الأشياء يرى أن المتكلمين ذهب عليهم هذا المعنى من وجه دلالة 
المعجز ... وليس في قوة العقل العجيب الخارق للعوائد الذي يرى الجميع 
أنه إلهي أن يدل على وجود الرسالة دلالة قاطعةء إلا من جهة ما يعتقد أن 
(a‏ ظهرت عليه أمثال هذه الأشياء فهو فاضلء والفاضل لا يكذبء بل إنما 
يدل على أن هذا رسول إذا ea‏ أن الرسالة آمر موجودء وأنه ليس يظهر 
هذا الخارق على Gi‏ أحد من الفاضلين إلا على يد رسول. وإنما كان المعجز 
ليس يدل على الرسالة؛ لأنه ليس يدرك العقل ارتباطًا بينهما إلا أن يعترف 
أن المعجز فعل من أفعال الرسالة؛ كالإبراء الذي هو فعل من أفعال الطبء 
فإنه من ظهر منه فعل الإبراء Qa‏ على وجود الطب وأن ذلك طبيب. 
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وأنت ous‏ من حال الشارع E‏ أنه لم يَدْعْ أحدًا من الناس ولا آمة من 
الأمم إلى الایمان برسالته وبما جاء به ob‏ قدم على يدي دعواه خارقا من 
خوارق الأفعال» مثل قلب عين من الأعيان إلى عين آخری» وما ظهر على يديه 
$E‏ من الکرامات الخوارق فإنما ظهرت في آثناء آحواله من a‏ آن یتحدی 
n‏ وقد يدلك على هذا قوله تعالى: لوَقَالُوا ن di Ss‏ ختی is‏ تفج لَنَا من 
o2‏ يَنبُوعًا إلى قوله: PETRA v» o Ji%‏ واه وقوله 
تعالى: gh‏ مَنَعَنَا أَنْ ASh Lesi‏ الا أن LCD "n c‏ > وأما الذي 
دعا به الناس وتحداهم به هو الکتاب العزیزء فقال تعالى: بقل AX od‏ 
لنش Salts‏ ع أن ينوا a‏ هَدَا obi‏ لا ol‏ بمقله وق ان بَعْضْهُمْ 
لِبَغض «(ful‏ وقال: slip‏ پعشر شور f GÄR abe‏ وإذا كان الأمر 
هكذا فخارقه SE‏ الذي تحدّى به الناس وجعله دليلًا على صدقه فيما اذَّعَى 
من رسالته هو الكتاب العزيز 

ثم يقول: 

... قال — عليه السلام — منبهًا على هذا المعنى الذي خصّه الله به: ما 
من نبي من اللبیاء الا وقد ان Gi‏ من الآيات ما على مثله آمَنَ جميع البشرء 
وإنما كان الذي آوتیته وحيّاء T‏ لأرجو أن أكون آکثرهم تبعًا يوم القيامة. 
وإذ كان هذا كله كما وصفنا؛ فقد oes‏ لك أن دلالة القرآن على نبوته $E‏ 
ليست هي مثل دلالة انقلاب العصا حية على نبوة موسى - عليه السلام — 
ولا إحياء الموتى على نبوة عيسى ... فإن تلك وإن كانت آفعالا لا تظهر إلا 
على أيدي الأنبياء وهي مقنعة عند الجمهورء فليست تدل دلالة قطعية إذا 
انفردت؛ إذ كانت ليست فعلًا من أفعال الصفة التي بها سُمّي النبي is‏ 
وأما القرآن فدلالته على هذه الصفة هی مثل دلالة الابراء على الطب. ومثال 
ذلك لو أن شخصين GEŚI‏ الطب. Ja‏ أحدهما: الدليل أني أسير على الماء. 
وقال الآكّر: الدلیل آني EE‏ للرضی. فمشی ذلك على الاء وأبراً هذا الرضی 
لكان تصدیقنا mix‏ الطب bul F‏ المرضى بیرهان» وتصدیقنا بوجود 
الطب للذي مشی على الاء مقنعًا من طریق الأولى والآأحرى» ووجه الظن للذي 
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یعرض للجمهور ذلك أن مّن قدر على المشي على الاء الذي لیس من وضع 
البشر فهو اولى أن يقدر على الابراء الذي هو من صنع البشر. 


وقد ختم الفیلسوف کلامه عن العجزة بالتفرقة بين phi]‏ الخارقة وإقناع البرهانء 
وكرّر هذا العنی في رده على الامام الغزالي؛ حیث یقول: 


وَليعرف أن طريق الخواص في تصديق الأنبياء طریق SAT‏ قد 4 عليه آبو 
حامد في غير ما موضع» وهو الصادر عن الصفة التي بها سُمَّيّ النبي És‏ 
الذي هو الإعلام بالغيوب ووضع الشرائع الموافقة للحق والمفيدة من الأعمال 
ما فيه سعادة جميع الخلق ... 


ما بعد الطبيعة 


كتاب ما بعد الطبيعة أهم كُتب أرسطى التي اختارها ابن رشد للشرح والتفسيرء تدل 
إشاراته إلى الكتب السابقة علی أن العلم الأول قد درس موضوعه بعد نضجه وتكرار 
النظر فیه, فضلًا عن اسم الكتاب الذي يفيد أنه مكتوب بعد الفراغ من كتاب الطبيعيات. 

والترجمة التي شرحها ابن رشد وفسّرها دقيقة في جوهرها تكاد أن تكون حرفية 
aie‏ القازّنة بینها وبین التراجم النقولة عن اليؤخاضة وأکثر ما لاظ علیها آنها لا تلتفت 
إلى الطرائف اللفظية التى هی آشبه بالحلية منها بصمیم العنی» ومثال ذلك في الفقرة 
التي Gs‏ فعد أن ایض بایان أن كل زمسان esa do‏ أن بلا ولكن لمن 
كل إنسان قادرًا على أن يصيب dio‏ هدفا بعینه. وهذا هو نص العبارة باللغة الإنجليزية:” 


Since the truth seems to be like the proverbial door which no one 
can fail to hit, in this respect it must be easy, but the fact that 
we have a whole truthandnot the particular part we aim at shows 
the difficulty of it. 


وتؤخذ على الترجمة LAÍ‏ عسْلَطة لا ضرورة لهاء ومن آمثلتها في العبارة التقدمة 
قول الترجم: «... إن كان آدرك شيتًا منه فإنما آدرك یسبراء فإذا جمع ما آدرك منه من 
جميع من آدرك ما آدرك منه كان للمجتمع من ذلك مقدار ذو قدر. فیجب أن یکون 
سهلا من هذه الجهة ...» 


ابن رشد 


ومحصل ذلك آننا لو آخذنا من کل من آدرك يسيرًا من الحق ما آدرکه» اجتمع 
من ذلك قدر لیس بالیسیر. 

ونحن مختارون فیما يلي آول عبارة من الکتاب La nás‏ ابن رشد للدلالة على طريقته 
في التفسيرء وهي طريقة تجمع بين تفسير اللفظ وتفسیر العنی» وتفسير الفكرة الفلسفية 
التي ينطوي علیها ذلك العنی» ولکنه لم يسلم من بعض العیوب التي ألمعنا إليها. 

فتتحت ترجمة إسحاق' بالعبارة التالية: 


إن النظر في الحق صعب من جهة. سهل من جهة. والدليل على ذلك أنه لم 
يقدر أحد من الناس على البلوغ فيه بقدر ما يستحقء ولا ذهب على الناس 
کلهم» لكن واحد واحد من الناس تكلم في الطبيعة» وواحد واحد منهم ما أن 
يكون لم يدرك من الحق شيتًاء وإما أن كان أدرك a‏ منه فقد أدرك يسيرًاء 
فإذا جمع ما أدرك منه من جميع مَن أدرك ما أدرك منه» كان للمجتمع من 
ذلك مقدار قدرء فيجب أن يكون سهلا من هذه الجهة» وهي الجهة التي من 
عادتنا أن نتمثل فيها بأن نقول: إنه ليس أحد يذهب عليه موضع الباب من 
hall‏ ويدل على صعويته أنه لم يمكن أن يدرك بأسره ولا جزء عظيم منهء 
وإذا كانت الصعوبة من جهتين فخليق أن يكون إنما استصعب لا من جهة 
الأمور بأعيانهاء لكن سبب استصعابها إنما هو منا؛ وذلك أن حال العقل في 
النفس منا عندما هو في الطبيعة في غاية البيان - يشبه حال عيون الخفاش 
عند ضياء الشمس. 


وقد فشّر ابن رشد هذه العبارةء فقال: 


لما كان هذا العلم هو الذي يفحص عن الحق باطلاق. أخذ يعرف حال 
السبيل الموصلة إليه في الصعوبة والسهولة؛ إذ كان من المعروف بنفسه عند 
الجميع أن هاهنا سبيلًا تفضي بنا إلى الحق» وأن إدراك الحق ليس بممتنع 
علينا في أكثر الأشياءء والدليل على ذلك أننا نعتقد اعتقاد يقين أنا قد وقفنا 
على الحق في كثير من الأشياء» وهذا يقع به اليقين od.‏ زاول علوم اليقين. 

ومن الدليل أيضًا على ذلك ما نحن عليه من التشوق إلى معرفة الحقء 
فإنه لو كان إدراك الحق ممتنعًا لكان الشوق باطلًاء ومن المعترّف به أنه 
ليس هاهنا شيء يكون في أصل الجبلة والخلقة وهو باطل. 
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فلما كان من المعترّف به — وبخاصة عند oá‏ وصل إلى هذا العلم — 
أن لنا سبیلا إلى معرفة الحقء أخذ يعرف حال هذه السبيل في الوعورة 
والسهولة» فقال: إن النظر في الحق صعب من جهة» سهل من جهة. 


ثم أخذ يحتج لوجود هاتين الصفتين في هذه السبيلء فقال: «والدليل على ذلك أنه 
لم يقدر أحد من الناس على البلوغ منه بقدر ما يستحق ولا ذهب على الناس كلهم 
والدليل: أما على صعوبته؛ فانه لم يلف واحد من الناس وصل منه — دون مشاركة 
غيره له في الفحص — إلى القدر الواجب في ذلك. وأما على سهولته فالدليل عليها أنه لم 
يذهب على الناس كلهم؛ «XJ‏ — ولو وجدنا كل os‏ بلغنا زمانه لم يقف جميعهم على 
الحق ولا على شيء له قدر من ذلك - لكنا نرى أنه عسر ولم نقض بالامتناع لمكان 
طول الزمان المحتاج إلى الوقوف فيه على الحق» فكان قصر الزمان الذي وقف فيه على 
الحقء ما كله وإما ذو قدر منه» يؤذن بسهولته.» 

ولما ذكر هذا من أحوال الناس أخذ يذكر عن حال الناس في ذلك الزمن الذي وصل 
إليه خبره. فقال: «لكن واحد واحد تكلم في الطبيعةء وواحد واحد منهم ما أن يكون 


لم يدرك من الحق Éi‏ وإما إن كان أدرك az‏ منه فإنما أدرك اليسيرء فإذا أدرك 
ما جمع منه من جميع مَّن آدرك ما أدرك منه كان للمجتمع من ذلك مقدار ذو قدر.» 

يريد: وإنما قلنا هذا الذي قلنا في نحو إدراك الحق؛ لأننا لما تصفحنا حال مَّن كان 
قبلنا في العلوم ممّن las‏ خبرهم وجدناهم أحد رجلين: ما رجل لم يدرك من الحق 
شيئًاء وإما رجل أدرك منه a‏ يسيرًاء ولا أخبر بهذا قال: «فقد يجب أن يكون سهلا 
من هذه الجهةء وهي الجهة التي من عادتنا أن نتمثل فيها ob‏ نقول: إنه ليس أحد 
يذهب عليه موضع الباب من الدار.» 

يريد: وإذا تقرّر أنه سهل من جهة وصعب من جهةء فقد يجب أن يكون Yao‏ 
من هذه الجهة» وهي أنه في كل جنس من أجناس الموجودات أشياء تتنزل lia‏ منزلة 
باب الدار من الدارء فإنها لا تخفى على أحد كما لا يخفى موضع باب الدار على آحد. 
وهذه هي العارف الأول التي لنا بالطبع في كل جنس من أجناس الموجودات. 

ولا ذكرَ جهة السهولة أعاد A‏ جهة الصعوية» فقال: «ويدل على صعويته أنه لم 
يمكن أن يدرك بأسره ولا جزء عظيم منه.» يريد: من أول الزمان الذي وصله خبره إلى 
زمانه. وكأنه إشارة منه إلى أنه أدرك الحق أو آعظمه. وأن الذي أدرك منه مَن كان قبله 
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بالاضافة إلى ما آدرك هو منه هو جزء قلیل, إما کل الحق وإما آکثر الحق. والأولى أن یظن 
أنه آدرك الحق کله» آعني بکل الحق القدر الذي في ele‏ الانسان أن يدركه بما هو إنسان. 

ثم قال: «وإذا كانت الصعوبة من جهتين فخلیق أن یکون Gi]‏ استصعب لا من 
جهة الأمور بأعيانهاء لکن سبب استصعابها Lai]‏ هو مناء وذلك أن حال العقل في النفس 
منا عند ما هو في الطبيعة في غاية البیان يشبه حال عیون الخفاش عند ضیاء الشمس.» 

يريد: وإذا كانت صعوبة إدراك الوجودات توجد في وجهين» فخلیق أن تکون 
الصعوبة في الأشياء التي في الغاية من الحق — وهو المبداً الأول والبادی الفارقة؛ 
البريكة من الهیولی — من lbi‏ نحن لا من قبلها في آنفسها؛ La,‏ كان ذلك كذلك 
لأنه لا كانت مفارقة كانت معقولة في آنفسها بالطبع. ولم تكن معقولة بتصییرنا LaL]‏ 
معقولة؛ لأنها في آنفسها معقولة کحال الصور الهيولانية على ما تبيّنَ في کتاب النفس, 
وذلك أن الصعوبة في هذه هي من قبلها آکثر مما هي من قبلنا. 

ولا كانت حال العقل من العقول حال الحس من الحسوس, Ú‏ قوة العقل منا 
بالاضافة إلى إدراك العقولات البريئة من الهیولی بأعظم الحسوسات التي هي الشمس. 
إلى آضعف الأبصار وهو بصر الخفاش, لکن لیس يدل هذا على امتناع تصور الأمور 
الفارقة کامتناع النظر إلى الشمس على الخفاش. فانه لو كان ذلك كذلك لکانت الطبيعة 
قد فعلت باطلا ob‏ صيرت ما هو في نفسه معقول بالطبع للغيرء ليس معقولاً لشيء 
م شتا كار رت الكمين تست سرك تنص ون ايضار ۱ 


الحياة الكاملة حركة 


والعبارة التي تقدّمت مثال صالح لأسلوبه في الشرح» ويلحق بالشرح آسلوبه في المناقشة 
MN‏ أن الدفاع عنهاء ونختار له مثالين من مناقشاته للغزالي في حركة السماء 
وفي حقيقة الاسباب. 

والناقشة في حركة السماء قائمة على قول الأقدمين إن الأجرام السماوية تتحرك 
ولا تسکن؛ لأنها «حیوانات» روحانية» وإنما یعرض السکون للحي الادي من جهة 
فساد الجسد؛ ولهذا تطلب الأجرام السماوية الحركة حیث تکون, ویتم لها كمال الحياة 
بتمام الحركة. 

فقال الغزالي ساخرًا بهذا القول: «إن طلبٌ الاستکمال بالکون في كل أين یمکن أن 
یکون له. islas‏ لا طاعة! 
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وما هذا الا كإنسان لم يكن له شغلء وقد كفي التونة في شهواته وحاجاته» فقام 
وهو يدور في بلد أو في بیت» ويزعم أنه يتقرب إلى الله Jus‏ وأنه يستكمل ob‏ يحصل 
لنفسه الكون في كل مكان أمكنء وزعم أن الكون في الأماكن ممكن «d‏ وليس يقدر على 
الجميع بينها بالعدد فاستوفاه بالنوع» فان فيه استكمالًا وتقرَّيّاه فيسفه عقله ويحمل 
على الحماقة» ويقال: الانتقال من حيز إلى حيزء ومن مكان إلى مكان ليس كمال Sa‏ به 
أو يتشوف el]‏ ولا فرق بين ما ذكروه وبين هذا.» قال ابن رشد يرد على كلام الغزالي: 


قد يظن أن هذا الكلام لشخصه يصدر عن أحد رجلين: إما رجل جاهلء وإما 
رجل شريرء وأبى حامد مبراً من هاتين الصفتين. 

ولكن قد يصدر من غير الجاهل قول جاهلي» ومن غير الشرير قول 
شريريء على جهة الندورء ولكي يدل هذا على قصور البشر فيما يعرض 
لهم من الفلتات فإنه إن سلمنا لابن سينا أن الفلك يقصد بحركته تبديل 
«e La dil‏ وكان تبديل أوضاعه من الموجودات التي هاهنا هو الذي يحفظ 
وحودها يعد | Mane‏ وان هذا nos pedi‏ فای :شناد اعظم مك 
هذه العبادة؟ لو أن CAES Gas]‏ أن يحرس مدينة من المدن من عدوها 
بالدوران حولها ليلد ونهارًاء أما كنا نرى أن هذا الفعل من أعظم الأفعال 
قربة إلى الله تعالى؟ أما لو فرضنا حركة هذا الرجل حول المدينة للغرض 
الذي حكى هو عن ابن سينا من أنه لا يقصد في حركته إلا الاستكمال بأينات 
غير متناهية لقيل فيه إنه رجل مجنون. وهذا هو معنى قوله سبحانه: Ép‏ 
نْ تَخْرِقَ الْأَرْضَ وَلَنْ áis‏ الْحِبَالَ طُولَا4. 

أما قوله: «إنه لما لم يمكنها استيفاء الآحاد بالعدد أى جميعهاء استوفتها 
بالنوع.» فإنه كلام مختل غير مفهوم. 


الأسباب 
أما مسألة الأسباب؛ فالمعلوم أن الغزالي يرى أن الأسباب ظواهر تقارن المسببات وليست 
هي علتهاء وهى رأي يوافقه عليه العلم الحديث الذي يكتفي بوصف الظواهر ولا يدعي 


استقصاء عللهاء وقد أجمل الغزالي رأيه هذا في كتابه «تهافت الفلاسفة»؛ حيث قال: 
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الاقتران بين ما يعتقد في العادة سببًا وما يعتقد Gaua‏ لیس ضروريًا عندناء 
بل كل شيئين ليس هذا ذاك ولا ذاك هكذاء ولا إثبات أحدهما متضمنًا لإثيات 
الآخّرء ولا نفيه متضمن لنفي الآخَّرء فليس من ضرورة وجود أحدهما وجود 
SIl‏ ولا من ضرورة عدم آحدهما عدم الآخّرء مثل: الري والشربء والشبع 
والأكل» والاحتراق ولقاء النار» والنور وطلوع الشمسء والموت وحز الرقبة» 
والشفاء وشرب الدواء. وإسهال البطن واستعمال المسهلء وهلم جرًا ... إلى 
كل المشاهدات من المقترنات في الطب والنجوم والصناعات والحرف» وان 
اقترانها يما سبق من تقدير الله — سبحانه - لخلقها على التساوق؛ لا لكونه 
ضروريًا في نفسه غير قابل للفوت. بل لتقدير. 

وقي القدور خلق الشبع دون الأكل وخلق الموت دون حز الرقبة» وإدامة 
الحياة مع حز الرقبة» وهلم جرًا إلى جميع المقترنات. 

وأنكر الفلاسفة إمكانه وادعوا استحالته. 

والنظر في هذه الأمور الخارجة عن الحصر يطولء فلنعین مثالا واحدًا 
وهو الاحتراق والقطن Sa‏ مع ملاقاة النار» فإنا نجوز وقوع الملاقاة بينهما 
دون الاحتراق» ونجوز حدوث انقلاب القطن رمادًا محترقا دون ملاقاة النارء 
وهم ينكرون جوازه ... والمشاهدة تدل على الحصول عنده. ولا تدل على 
الحصول به. وأنه لا علة سواه؛ إذ لا خلاف في أن اتتلاف الروح بالقوى 
المدركة والمحركة في نطف الحيوانات ليس يتولد عن الطبائع المحصورة في 
الحرارة والبرودة والرطوية واليبوسة. ولا أن الأب فاعل الجنين بإيقاع النطفة 
في الرحم. ولا هو فاعل حياته ويصره وسمعه وسائر المعاني التي فيهء 
ومعلوم أنها موجودة عنده ولم يقل أحد إنها موجودة به ... 
وقال ابن رشد يرد عليه: 
أما إنكار وجود الأسباب الفاعلة التي تشاهد في الحسوسات. فقول سفسطائيء 
والتکلم بذلك إما جاحد بلسانه لما في جنانه» وإما aliia‏ لشبهة سفسطائية 
عرضت له في ذلك. ومّن ينفي ذلك فليس يقدر أن يعترف أن كل Jai‏ لا بد 
له من فاعل. ١‏ 
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Lal أن هذه الأسباب مكتفية بنفسها في الأفعال الصادرة عنهاء أو‎ Gl; 
تتم أفعالها يسيب من خارج ما مفارق أو غير مفارق» فأمر ليس معروفا‎ 
بنفسه» وهو مما يحتاج إلى بحث وفحص كثير.‎ 

وإن ألفوا هذه في الشبهة الأسباب الفاعلة التي يحس أن بعضها يفعل 
بعضًا لموضع ما هاهنا من المعقولات التى يحس فاعلها؛ فإن ذلك ليس 
بالحق» فإن التي لا تحس أسبابها إنما صارت مجهولة ومطلوبة من أنها 
لا بحس لها آسباب. فان کانت الأفياء التي لا تحس لها أسياب ممهولة 
بالطبع ومطلوبة. فما لیس بمجهول فأسبابه محسوسة ضرورة. وهذا من 
os dai‏ لا يفرق بين العروف بنفسه والجهول, فما آتی به في هذا الباب 
مغالطة سفسطائية. 

وأيضًا فماذا یقولون في الأسباب الذاتية التي لا يفهم الوجود الا بفهمها؟ 
فإنه من الغروف تیه E A‏ راك زاك هی التی اقتضت الأفعال 
الخاصة بموجود موجود. وهي التي من قبلها اختلفت ذوات الأشياء وأسماؤها 
وحدودهاء فلو لم يكن لموجود موجود فعل يخصه لم يكن له طبيعة تخصه. 
ولو لم يكن له طبيعة تخصه لما كان له اسم يخصه ولا حد. وكانت الأشياء 
كلها aa‏ واحدًا؛ لأن ذلك الواحد يسأل عنه: هل له فعل واحد يخصه أو 
انفعال یخصه. أو ليس له ذلك؟ فان كان له فعل يخصه فهنا أفعال خاصة 
صادرة عن طبائع خاصة. وان لم يكن له فعل يخصه واحد فالواحد ليس 
بواحد. وإذا ارتفعت طبيعة الواحد ارتفعت طبيعة الوجود. وإذا ارتفعت 
طبيعة الموجود لزم العدم. 

وأما هل الأفعال الصادرة عن موجود موجود ضرورية الفعل فيما شأنه 
أن يفعل به, أو هي أكثرية» أو فيها الأمران جميعًا؛ فمطلوب Gaius‏ الفحص 
عنه. فان الفعل والانفعال الواحد بين كل شيئين من الموجودات إنما يقع 
بإضافة ما من الإضافات التى لا تتناهی» فقد تكون إضافة تابعة لإضافة؛ 
E alas Sinai‏ إذا حت من یم ساس nS,‏ ولد نی SEM‏ 
يبعد أن يكون هنالك موجود يوجد له إلى الجسم الحساس إضافة تعوق تلك 
الإضافة الفاعلة للنار. مثل ما يقال في حجر الطلق وغبره. ولكن هذا ليس 
يوجب سلب النار صفة الاحراق ما دام باقیّا لها اسم النار وحدها. وأما أن 
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الوجودات الحدثة لها آربعة آسباب: فاعل ومادة وصورة وغايةء فذلك شيء 
معروف بنفسه» وكذلك کونها ضرورية في وجود السببات وبخاصة التي هي 
جزء من الشيء السبب - آعني التي سمّوها قوم مادة وقوم شرطًا Maas‏ 
— والتي یسمیها قوم صورة وقوم صفة نفسية. 

والتکلمون یعترفون bala ob‏ شروطًا هي ضرورية في حق الشروط. 
مثل ما یقولون: إن الحياة شرط في العلم. وکذلك یعترفون بأن للأشياء 
حقائق وحدودًاء lels‏ ضرورية في وجود الوجود؛ ولذلك یطردون الحکم في 
الشاهد والغائب على مثال واحد. وکذلك یفعلون في اللواحق اللازمة لجوهر 
الشيء. وهو الذي يسمونه الدلیل. مثل ما یقولون إن الاتقان في الوجود 
يدل على کون الفاعل cale‏ وکون الوجود مقصودًا به غاية» ما يدل على 
أن الفاعل له elle‏ به. والعقل ليس هو شيء أكثر من إدراكه الموجودات 
بأسبابهاء وبه يفترق من سائر القوى المدركة؛ فمن رفع الأسباب فقد رفع 
العقل. 

وصناعة ghill‏ تضع وضعًا أن ala‏ أسبايًا ومسببات» وأن المعرفة 
بتلك المسببات لا تكون على التمام إلا بمعرفة أسبابها. 

فرفع هذه الأشياء هو مبطل للعلم ورفع له؛ فانه يلزم Vi‏ يكون هاهنا 
برهان واحد أصلاء وترتفع أصناف المحمولات الذاتية التي منها تأتلف 
البراهین. 

Ds‏ یضع أنه ولا ele‏ واحد ضروريء يلزمه Ñ‏ يكون قوله هذا ضروريًا. 

Ul‏ من یسلم أن Galo‏ آشیاء بهذه الصفة وأشياء ليست ضرورية 
وتحکم النفس علیها حکمّا Gib‏ وتوهم آنها ضرورية ولیست ضرورية. فلا 
ينكر الفلاسفة ذلك. فان loas‏ مثل هذا Gle Bale‏ والا فما آدري ماذا 
یریدون باسم العادة؟ هل يريدون آنها عادة الفاعل أو Bale‏ الوجودات أو 
عادتنا عند الحکم على هذه الوجودات؟ ومحال أن یکون لله تعالی عادة؛ فان 
العادة als‏ یکتسبها الفاعل توجب PASS‏ الفعل منه على الأكثر, والله — 3e‏ 
وجل - یقول: S.‏ َد XL‏ الله Sas‏ وَلَنْ تجد XL‏ الله «(ass‏ 
وإن آرادوا آنها Bale‏ للموجودات. فالعادة لا تکون إلا لذي نفس, وإن كانت 
في غير ذي نفس فهي في الحقيقة طبيعة تقتضي الشيء؛ اما ضروريًا وإما 
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Gl,‏ أن تکون Bale‏ لنا في الحکم على الوجودات؛ فان هذه العادة ليست 
شينًا آکثر من فعل العقل الذي یقتضیه ctash‏ ويه صار العقل عقلا. 

ولیس Sx‏ الفلاسفة مثل هذه العادق. فهو لفظ مموه إذا حقق لم يكن 
تحته معنی الا أنه فعل وضعىء مثل ما نقول: جرت Bale‏ فلان أن یفعل کذا 
diy‏ ویرید آنه یفعله ف الاکش» وان كان هذا هکذا كانت الوجودات كلها 
وضعية. ولم يكن هنالك حکمة Laf‏ من قبلها ینسب إلى الفاعل أنه حکیم. 

فکما قلنا لا ينبغي أن يشك في أن هذه الوجودات قد تفعل بعضها 
بعضا ومن بعض. وأنها ليست مكتفية بنفسها في هذا الفعل بل delis‏ من 
خارج فعله. شرط في فعلها بل في وجودها فضلا عن فعلها. 

وأما جوهر هذا الفاعل أو الفاعلات ففیه اختلاف الحکماء من وجه ولم 
یختلفوا من وجه؛ وذلك آنهم كلهم اتفقوا على أن الفاعل الأول هو بريء عن 
المادةء وآن الفاعل فعله شرط في وجود الوجودات بوساطة معقول له هو 
غير هذه الوجودات» فبعضهم جعله الفلك فقطء وبعضهم جعل مع الفلك 
موجودّا T‏ بريمًا من الهیولی» وهو الذي یسمونه واهب الصور. والفحص 
عن هذه الآراء لیس هذا موضعه. وآشرف ما تفحص aic‏ الفلسفة هو هذا 


الع + 


(۲) ابن رشد وكتاب «الخطابة» لأرسطو 


ومن الكتب التي عالجها ابن رشد كتاب ترجح نسبته إلى آرسطو — وهو كتاب الخطابة 
— وقد اتبع فيه ابن رشد طريقة التلخيصء وكان تعويله فيه على الترجمة الحرفية, 
ومثالها ترجمة أسماء الحكومات أو السياسات كما قال: 
E TOE‏ انبل رن یاهع bas‏ 
ug sta‏ لوک ده dos eie ag‏ الجاع فهي uil‏ هوخ 
الرخاسة ui‏ بالاتفای والبخت لا.عن اسکهال.. راما خسة الرتاسة..قهی 
التي یتسلط فیها التسلطون على المدنيين بأداء الإتاوة والتغریم. لا على جهة 
آن تکون نفقة الاه والَقّظة" ولا Bae‏ المدينة عن ما عليه الاين فى 
السیاسات الأخرى» بل على جهة أن تحصل الثروة للرئیس الأول» فإن جعل 
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لهم حظًا من الثروة كانت رياسة الثروة. وان لم یجعل لهم حظًا من الثروة 
كانت رياسة التغلب وكانوا بمنزلة العبيد للرئيس الأول. وأما جودة التسلط 
فهو التسلط الذي يكون على طريق الأدب والاقتداء بما توجبه السنة» وهذا 
التسلط صنفان: رياسة اللك. وهي المدينة التي تكون آراؤها وآفعالها بحسب 
ما توجبه العلوم النظرية. والثانية رياسة الأخيارء وهي التي تكون أفعالها 
فاضلة فقط وهذه تُعرّف بالامامية. ويقال إنها كانت موجودة في الفرس 
الأول فيما حكاه آبو نصر (الفارابي). 

ug aoi say als‏ رة القن تعن "الك أن ر فا 
بالكرامة الرياسية. وألا ينقصه منها شيء ob‏ يشاركه فيها غیره. وذلك يفيد 
NECEM‏ ۱ 


فجودة التسلط — أي: الحكومة الارستقراطية — مأخوذة من العنی الحرفي لكلمة 
آریستوس ۸19105 بمعنی الأحسن» وخسة الرياسة مأخوذة من العنی الحرفي لكلمة 
آلیجوس, بمعنی القلة والضآلة» وقد يكون من آسباب وصفها آنها متصفة مع هذه 
السحية dla s‏ الكو شوه dadas og Gul‏ الفا ماخوده من الع الخرق 
لکلمة مونو MODO‏ بمعنی الواحد» ویقاس علی ذلك ساق المضنظلحات. 

وطريقة الطخیض عند ابن رشد کما تذل علیها هذه الرسالة هی استیعاب العتی 
us‏ پیز من تاش للخم فیجیز فيه أن يعزز العنی بشاهد من عنده كما 
فل ف ER‏ آبي نصر في الحكومة الفارسية. وإ كان آرسطو قن ذکر 
حكومة الفرس في کلامه على السياسة الفارسية. 

وعم acsi dius‏ کناب abis‏ كبا dias‏ ارخ رشن فق رسا الصغيرة ون 
مطبوعة d‏ القاهرة ds‏ آربعین.سنة؛ ١‏ 


إن صناعة الخطابة تناسب صناعة الجدل؛ وذلك أن كليهما يؤمان غاية 
Bass‏ وهي مخاطبة الغير. 

وکل مَن تكلّم في هذه الصناعة gáa‏ تقدمناء فلم يتكلم في شيء يجري 
من هذه الصناعة مجرى الجزء الضروري» والأمر الذي هو أحرى أن يكون 
صناعیّاه وتلك هي الأمور التي توقع التصديق الخطبيء وبخاصة المقاييس 
التی تسن في هذه الصناعة الضمائر» وهی عمود التصدیق الکائن في هذه 
الصناعة. ۱ 
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فلى كان إنما يوجد من آجزاء الخطابة الشيء الذي هو موجود الآن منها 
في بعض المدن. لَمَا كان AKS UI‏ هؤلاء فيه من الخطاب جدوى ولا منفعة, 
ورأي os‏ رأى أن استعمال جميع الأشياء التي يراد تثبيتها بطريق الخطابة 
هو الصواب. 

وقد يجب أن تكون السنن هي التي تحدد أن الأمر جور آو عدلء 
وتفوض أن الأمر وجد من هذا الشخص أو لم يوجد إلى الحكام. 

وبالجملة فتفوض إليهم الأمور اليسيرةء وذلك لشيئين: آما آولا؛ فإنه 
قلما يوجد حاكم يقدر أن يميّز الأمور على كنههاء فيضع أن هذا الأمر جور 
وهذا عدلء إلا في الأقل من الزمان. 

وأكثر الحكام الموجودين في المدن في أكثر الزمان ليس لهم هذه القدرة. 

Gl;‏ ثانيًا؛ فلأن الوقوف على أن الشيء عدل أو جور يحتاج واضع السنن 
فيه إلى زمان طويلء وذلك لا يمكن في الزمن اليسير الذي يقع فيه التناظر 
في الشيء بين يدي الحكام. 

وإذا كان الأمر كذلك فمعلوم أن هوّلاء الذين تكلموا في الأشياء التي 
من خارج — آعني d‏ صدور الخطب» d‏ الاقتصاص, dis‏ الانفعالات وما 
يجري هذا الجری — لم یتکلموا في شيء يجري في الخطابة مجری الجزء 
وإنما تکلموا في أشياء تجري مجری اللواحق» ومن أجل أنه معلوم أن الأشياء 
المنسوية إلى هذه الصناعة إنما يقصد بها التصديق والاعتراف من المخاطب 
بالشيء الذي فيه الدعوى. 

وللخطابة منفعتان: إحداهما أن بها يحث المدنيين على الأعمال الفاضلة, 
والثانية أنه ليس كل صنف من أصناف الناس ينبغي أن يُستعمّل معهم 
البرهان في الأشياء النظرية التي يراد منهم اعتقادهاء وليس Galy‏ أن نری 
أنه قبيح بالإنسان أن يعجز عن أن يضر بیدیه, ولا نری أنه قبيح أن يعجز 
عن أن يضر بلسانه الذي المضرة به مضرة خاصة بالإنسان. 

فهذه الصناعة التى ذكرنا منافعها. 

والخطابة هی قوة تتکلف الاقناع المکن i‏ کل واحد من dia il e aA‏ 
وليس كما ظن الذين ذکرنا أنهم تکلموا في الخطابة أن الفضيلة والأناة إنما 
هي نافعة في باب الانفعال فقط. 


ابن رشد 


ومقدمات القیاسات الخطبية قد تکون ضرورية. وذلك في الأقلء وتکون 
ممکنة» وذلك في الأكثر. 

وکما يوجد الاستقراء والقیاس في صناعة الجدل والبرهان. کذلك یوجد 
JUI‏ في الخطابة» وقد يجب أن يفعل هاهنا في هذه الأشياء مثل ما فعل 
في کتاب الجدل. وکلما كان القول آکثر عمومًا كان آکثر مؤاتاة bs‏ لأن 
يستعمل في أشياء كثيرةء وكلما كان أقل sse‏ كان أحرى أن يكون جزءًا 
NIERE A‏ 

ولا كانت هذه الصناعة قیاسیة؛ فمعلوم أنه يجب أن تکون فیها مقدمات 
من الضرورة الداعية لهذه الأشياء ومقدار الحاجة إليهاء یقف الخطیب على 
مقدار ما یحتاج أن يشير به في واحد من هذه الأشياء. 

وأجناس القول الخطبي ثلاثة: مشوري» ومشاجريء وتثبيتي. 

وغاية الأول النافع والضارء وغاية الثاني الجور والعدل. وغاية الثالث 
الفضيلة والرذيلة. 

والأمور التي يشير بها الخطيب: منها ما يشير به على أهل المدينة 
ia ral‏ ومتها ما بيشي به de‏ واحد من Jal‏ .فك الدينة و جماعة. Gli‏ 
الأشياء التي تکون فیها اللشورة في الأمور العظام من آمور الدن» فهي قريبة 
من أن تکون Saas.‏ أحذها الإشازة اله المدكرة من 'الأموال dsl!‏ 
والثاني الإشارة بالحرب أو السلم» والثالث الإشارة بحفظ البلد مما يرد عليه 
ما ad ces‏ اتسار يما يدحل ف ad dé osos cel‏ ادها 
پالتزام السنن. 

والذي يشير بالعدة یحتاج أن یعرف ثلاثة آمور: آحدها غلات الدينة 
ما هی؟ كيما إن نقص من الفاضل منها للعدة شىء آشار بالزيادة فیها. 
والثاني أن یعرف نفقات Jal‏ الدينة کلها. والثالث أن یعرف أصناف الناس 
الذین في الدينة. فان كان فیها إنسان بطال أو عاطل آشار بتنحیته عن البلد. 
وان كان هنالك عظیم من النفقات في غير الجمیل أو في غير الضروري آشار 
بأخذ ذلك الفضل من JUI‏ منه؛ فانه لیس یکون الغناء بالزيادة في «JUI‏ بل 
والنقصان من النفقة. 

وأما المشير بالحرب أو السلم؛ فإنه یحتاج أن یعرف قوة مَّن يحارب 
ومقدار الأمر الذي ينال بالحاربةء وحال الدينة في وثاقتها وحصانتها 


VA 


منتخبات من آثار ابن رشد 


وضعف آهلها وقوتهم. وأن یعرف Éi‏ من الحروب التقدمة ليصف لهم 
كيف یحاربوا (کذا) إن آشار علیهم بالحرب» آو یعرفهم بما في الحرب من 
iussi kal pasos‏ 

وقد یحتاج لأن یعرف ليس حال Jal‏ الدينة فقط. بل وحال o‏ في 
تخومه وثغوره. آعنيی كيف حالهم في هذه الأشیاء» وحالهم مع عدوهم في 
الظفن يه والعجز هذهب فانه راكد من Lats‏ مقدمات:نافعه ق الاشار* silo‏ 
بالحرب أو السلم» ویحتاج مع هذا أن یعرف الحروب الجميلة من الحروب 
الجاثرة» وأن یعلم حال الأجناد هل هم متشابهون في القوة والشجاعة والرأي 
وإجادة ما فوض إلى صنف منهم من القیام بجزء جزء من آجزاء الحرب. 
آعني أن یکونوا في ذلك متشابهین. فإنهم ربما کثروا وتناسلواء حتی یکون 
فیهم من لا یصلح للحرب أو للجزء من الحرب الذي فوض الیه القیام به. 

وقد ينبغي مع ذلك أن يكون ناظرا ليس فیما آفضت إليه محاربتهم 
فقطء بل وفيما أفضت إليه حروب سائر الناس من المتقدمين المشابهين لهم 
فإن الشبيه يحكم منه على الشبیه, أعني أنه إن كان أفضت الحروب الشبيهة 
بحربهم إلى مكروه أن يشير بالسلم. وإن كانت أفضت إلى الظفر أن يشير 
بالحرب. 

وأما حفظ البلاد فإنه يحتاج المشير بالحفظ أن يعرف كيف تحفظ 
البلاد. وما مقدار الحفظ المحتاج إليه في طاری طاری» وكم أنواع الحفظء 
ويعرف مع هذا المواضع التي يكون حفظها بالرجال» وهي التي تسمّی 
بالمسالح» قإن. كان الحفظ لتلك المواضع قليلا زاد قيهم وان كان منهم DÀ‏ 
لا يصلح للحفظ نحاه GáS‏ ليس يقصد قصد الحاماة عن المدينةء بل يقصد 

وينبغي له أن يحفظ أكثر من تلك المواضع الخفية - أعني التي المنفعة 
بحفظها أكثر - فمّن عرف هذا فقد يمكن أن يشير بالحفظ وأن يكون 
خبيرًا بالبلاد التي يشير بحفظها. 

وأما الإشارة بالقوت وسائر الأشياء الضرورية التى تحتاجها المدينة» 
aid‏ یام sl‏ :فيه آن يعرف da late‏ وکم dall. cis‏ مها وک 
الحاضر الوجود في الدینة. وهو الفاضل عن dall dal‏ وما الأشياء التي 


۷۷ 
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ينبفي أن تدخل وهو ما قصر عن الضروري؛ لتکون مشورته وما یعهد به 
على حسب ذلك. 

فإنه قد يحتاج المرء أن يحفظ أهل مدينته لأمرين: أحدهما لمكان ذوي 
الفضائلء والثاني لمكان ذوي المال الذين هم من Sl‏ ذوي الفضائل. 

والحافظ للمدن glas‏ بالجملة أن يكون Úle‏ بجميع هذه الأنواع 
الخمسة. 

وأما النظر في وضع السنن والإشارة بها فليس بيسير في آمر المدن؛ فإن 
الدن إنما تسلم ويلتئم وجودها بالسنن» وليس يئول الأمر في هذه السياسة 
— أعنى سياسة الحرية - إلى سياسة الأخساء من قبل استرخاء السنن 
ولينهاء وإن كان ذلك هو الأكثرء بل ومن قبل الإفراط؛ فان كثيرًا من الأشياء 
إذا آفرطت بطل وجودها كما يبطل وجودها من قبل الضعف والتقصیر 
ومثال ذلك أن الفطس" إذا آفرط وتفاقم كان قرييًا من أن يظن أنه ليس 
هنالك أنف» وإذا كان غير مفرط قرب من الاعتدال. 

ويحتاج مع ذلك أن يعرف السنن التي وضعها كثير من الناس فانتفعوا 
بها. 

فهذه هي الأمور العظمی التي بها يشير المشيرون على «Sall Jal‏ والذین 
تكلموا في هذه الصناعة فلم يتكلموا من هذه الأشياء إلا فيما يجري مجرى 
الأمور الكليةء مثل أنهم قالوا: ينبغي للخطيب أن يعظم الشيء الصغير إذا 
آراد تفخیمه» ویصغر الثیء الکبیر |ذا راد تهوینه» ویتبفی له لا UEM‏ 
ids aN]‏ صلاخ الحال» وق oaa cl S480‏ عن صلاخ الخال إن 
ضده. ولم یقولوا ما هي الأشياء التي یعظم بها الشيء أو يصغرء ولا ما هي 
الثشیاء التي توجب اختلال صلاح الحال آو تعوقه و تتجاوزه إل ضده. ‏ 

فأما صلاح الحال فهو حسن الفعل مع فضيلة وطولٍ من العمر» وحياة 
لذيذة مع السلامة والسعة في JUI‏ مع حرية. بشرط أن یکون الانسان متمتعًاء 
اقفر ساقطا الما E‏ ممصا 

ومن الأمور النافعة في الیسار والفاعلة له الأشجار الثمرة والغلات من 
كل شيء. واللذیذ من هذه هو ما یجنی بغیر تعب ولا نفقة. L|,‏ فضيلة 
الجست فالضمة, وذلك آن یکونوا عارین من الأنقام البتة» وآن یستعملوا 
آبدانهم؛ لأن (ys‏ لا یستعمل صحته فليس تغبط نفسه بالصحة. 
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وآما الحسن فانه مختلف باختلاف آصناف الانسان» فحسن الغلمان 
وجمالهم هو أن تکون آبدانهم وخلقهم بهيئة یعسر بها قبولهم الآلام 
والانفعال؛ ولذلك كان الناس يرون فیمن كان aga‏ نحو الخمس الزاولات 
أنه جمیل؛ لأنه مهيأ بها نحو الخفة والغلبة» وآما البطش فانه قوة يحرّك 
الرء بها غبره كيف شاء. 

وآما فضيلة الفخامة فهو أن يفوت كثيرًا من الناس ویجاوزهم في الطول 
والعرض والعمق. وتکون مع ضخامته حرکاته غير متکلفة لجودة هذه 
الفضيلة 
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وأما الهيثة التي تسمی بالجهادیة؛ فانها Xs‏ من الفخامة والجلد 
والخفة. 


وآما الشيخوخة الصالحة؛ فانها دوام الکبر مع البراءة من الحزن, وأما 
كثرة الخلة وصلاح حال الانسان بالاخوان؛ فذلك آیضا غير خفي. 

ls‏ صلخ oed usd‏ أن يكون الاد فان ماه ass‏ و 

والفضائل - وإن كانت غايات - فهي أيضًا خيرات في أنفسها ونافعة 
في aid‏ وقد ينبغي أن نخبر عن كل واحد من هذه وكيف هي خير في 
أنفسهاء وکیف هي فاعلة للخير. ۱ 

ومن التاقعات بذاتها اللگات الطبيعية التی یکون الانسان بها مستعذا 
شیاه مك مثل الذكاء والحفظ والتعلم وخفة cnl pal‏ والعلوم giunti,‏ 
allg‏ الحمودة. 

فهذه هي الخیرات التي يُعترّف بهاء ویجتمع على آنها خیرات ونافعات. 

ومن الاصطناعات النافعة والافعال التي یعظم قدرها عند المصطنع 
الیهم أن يختار الانسان إنسانًا عظیم القدر من جنس ما من الناس, له 
آیضا عدد عظیم القدر في جنس AT‏ من الناس, فیفعل بعدد ذلك الانسان 
الشر ويأصدقائه الخیر. مثل ما عرض لأوميروش مع الیونانیین وأعدائهم, 
فانه قصد إلى عظیم من عظماء الیونانیین في القدیم فخصه بالدح وأصدقاءه 
من الیونانیین. وخص عدوًا له عظيمًا بالهجو هو وقومه العادین اليونانيين 
في حروب وقعت بینهماء فکان رب النعمة العظيمة بذلك عند اليونانيين» 
وعظموه کل التعظیم. حتی اعتقدوا فيه أنه كان رجلا له ils‏ کان العلم 
الأول لجمیع الیونانیین. 


۷۹ 
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فمن هذه الوجوه يأخذ الخطیب القدمات التي منها يقنع أن الشيء نافع 
أى غير نافع» ويستبين أن الشيء الذي هو مبدأ ليس يلزم أن يكون أعظم من 
الشيء الذي هو له مبداً؛ وذلك أن الإرادة مبتداً الخیر. Jaig‏ الخير أعظم من 
إرادة الخيرء والذي يحكم به الكل من الجمهور أو الأكثر أو ذوي الألباب 
والأخيار الصالحين أنه خير وأفضل؛ فهو أفضل بإطلاق» وفي نفسه. إذا كان 
حكمهم في الأشياء بحسب فطرهم وكانوا ذوي لبء لا بحسب ما استفادوه 
من الآراء من خارج. وما اختاره الكل آثر مما لا يختاره الكل من الجمهورء 
وما اختاره أيضًا كثير من الناس آثر مما يختاره القليل من الناس» وما 
اختاره آیضا الحكّام الأول — أعني الذين لا يأخذون الأحكام من غيرهم وهم 
الشراع — أفضل مما لم يختاروه. 

والفضلاء الأبرار الذين جرت العادة أن يأخذ عنهم الجميع أو الأكثر 

ومن الصنف المقبول القول من الناس جدّا جدّا الصنف الذين كراماتهم 
أعظم؛ لأن الکرامة لا كانت مكافأة الفضيلة كان الرء كلما عظمت فضیلته 
ظن به أنه قد عظمت فضیلته. 

والصنف من الناس الذین نالتهم الضرة العظيمة والشقاء الکبیر لکان 
الفضائل هم آیضا مقبولو القول li>‏ جدّا بمنزلة سقراط وغيره. 

وقسمة الثيء إلى جزئياته یخیل في الثيء أنه أعظم؛ ولذلك لما آراد 
آومیروش الشاعر أن یعظم الشر الذي لحق الدينة أخذ بدله جزئياته. فذکر 
قتل الأولاد والنوح علیهم وحرق الدينة ... إلخ إلخ. 

وكذلك الترتیب قد يخيل في الشيء أنه أعظم وهو عکس هذا. 

ولا كانت الأشياء الأعسر وجودًا في نفسهاء والأقل وجودًا ین بها أنها 
أفضلء كانت الأشياء الكثيرة الوجود في نفسها والسهلة الوجود قد EÈ‏ 
عظيمة في المواضع التي يقل وجودهاء أو في الأزمنة التي يقل وجودها فيها 
Lá‏ آو في الأسنان من الناس التي يقل وجودها فیها. . 

وحد الأشياء التي يتعمد بها الدح آنها التي إذا فعلت بجهل أو بغلط 
لم تمدح أصلاء والتي يتعمد بها الحقيقة هي الأشياء التي كيفما فعلت فقد 
حصلت على التمام؛ ولذلك كان خسن قبول الشيء الجميل آثر من فعل الشيء 
الجميل. 


منتخبات من آثار ابن رشد 


إلى أن یقول: 


وأما بعد هذا فنحن قائلون في النقيصة والفضيلة والجميل والقبيح؛ لأن 
هذه هي التي يُمدّح بها ais‏ ومن أجل أنه يعرض GAS‏ أن يمدح الناس 
والروحانيون ssl)‏ الأرواح العلیا) بالفضيلة وبأشياء غير الفضيلة. وليس 
يعرض هذا في مدح هؤلاء فقطء بل وفي مدح الأشياء المتنفسة وغير المتنفسة. 

والجميل هو الذي يختار من أجل نفسه. وهو ممدوح وخير ولذيذ من 
جهة أنه خير. 

والفضيلة هي ملكة مقدرة لكل Jai‏ هو خير من جهة ذلك التقدير أو 
يظن به أنه خير. 

وأما أجزاء الفضيلة؛ فالبر أي العدل العام» والشجاعة. والمروءةء والعفةء 
وکبر الهمة والحلم. والسخاء. واللب+ والحکمة. وساثر الأشياء التي pisi‏ 
تا هذل ]ماش فلس معيو یقت یا ۱ 

وفعل الأشياء التي هي خيرات على الاطلاق كذلك مما يُمدَح به» ولذلك 
كان تخب شیاه القن تكسي الكت والحاماة عا كه كول الت 
لها calet‏ ها مق أمل. Usa]‏ ال که aat‏ اسان رل اه 
pus‏ للطبيعة» مثل العفاف والشجاعة وغیرهما. والانعام عل الف ذا لم 
Sis‏ النعم منه شيفًا هو مما یمدح به. 

ومن الشرف ألا يحتاج الانسان إلى آخرين» بل یکون مكتفيًا بنفسه. وقد 
ینبغی أن نأخذ في الدح والذم الأمور القريبة من الفضائل والنقاتص» وهی 
النقائص التي قد توجد عنها آفعال الفضيلة أو الفضائل التي قد توجد 
عنها النقائص. ومثال النقائص التي توجد عنها آفعال الفضائل فتوهم آنها 
فضائلء all‏ ^ الذي قد یکون عنه آفعال الحلیم. فیوهم به أنه حلیم. والبله 
الذي قد توجد عنه آفعال ذوي السمت. فیتوهم بذلك أنه ذو سمت. 

ومثال ما یوهم به أنه نقيصة ولیس بنقيصة. ما یعرض للکبیر الهمة 
من أن يتجافى عن الأمور اليسيرةء فيظن به أنه یغلط وینخدع. 

وقد ينبغي أن يكون المدح بحضرة الذين يحبون المدوح» ومن المدح 
بالأشياء التي من خارج مدح الآباء وذكر مآثرهم» ومدح المرء Las‏ تسمو إليه 
همته من الراتب. وإنما يكون المدح على الحقيقة بالأفعال التي تكون على 
المشيئة والاختیار. i‏ 
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وجودة البخت التي قیل إنها السعادة على ما يراه الجمهور» هي وسائر 
الأشياء الاتفاقية التی یمدح بها واحدة في الجنس. ولیست هی والفضائل 
واحدة بالجنس, بل كما أن صلاح الحال جنس للفضيلة - آعنی محيطًا بها 
- کذلك ما یحدث بالاتفاق جنس يحيط بالسعادة» وهذان الجنسان یدخلان 
جميعًا في باب الدح وياب الشورة. 


ثم يختم التلخیص قاعلا: 


وينبغي أن يُستعمّل في المدح الأشياء التي يكون بها عظم الشيء وتنميتهء 
وهو أن يخيل في الشيء أنه بالقوة أشياء كثيرة» وذلك إذا قيل إنه Jal‏ من 
فعل dia‏ أو إنه وحده فعل dia‏ أو إنه فعل في زمان يسير ما من شأنه 
أن يفعل في زمان کثیر. فإن هذه كلها Gi]‏ تفيد عظم الفعلء والذين شأنهم 
أن يتشبهوا بالممدوحين الذين في الغاية» ويقيسوا أنفسهم معهم دائمّاء فقد 
ينبغي أن يشبهوا بأولئك. وأن يجروا مجراهم في الدح وان لم يكونوا وصلوا 
مراتبهم. فان فضائلهم في نمو دائم» ومقايسة الإنسان نفسه مع غيره لا 
تصح إلا من الرجل الفاضل. 


(Y)‏ ابن رشد الطبيب 
(۱-۳) الطب 


Ri‏ غير واحد من مترجمي ابن رشد عن علومه ومشارکاته. فقالوا إنه كان طبيبًا 
aii‏ پرحل J|‏ فتواه ف الطب :كما پرحل J|‏ فتواه في آحکام الشريعةء وقد كان عمله d‏ 
القضاء مقترنًا بعمله في الطب عند أمراء الموحدين» ولم تكن الفلسفة ولا شك تستغرق 
كل «nis‏ ولكنها - ولا شك أيضًا — كانت غالبة على تفكيره ملموسة في كثير من آرائه 
الطبية» وربما كانت آراء آرسطو — حيث عرض للكلام عن القلب والدماغ وعلاقتهما 
بالنفس الحية والعقل المجرد — أرجح عنده من كلام جالینوس. مع إحاطته بكل ما 
وصل إلى الأندلس باللغة العربية من كلام هذا الطبيب العظيم. 

ومن أمثلة ذلك رأيه في مصدر الحركة من جسم الانسان. فهو خلاصة مذهب 
أرسطو في وجود الله ووجود العالم؛ ]3 كان آرسطو يقول عن الله إنه «المحرك الأول»» 
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وان حركة الادة لا بد أن تأتي من شيء غير مادي لا یتحرك. والا لزمت نسبة الحركة 
إلى مادة بعد مادةء والعقل لا يستقر إلى الدور والتسلسل في الأسباب الماضية. 
وابن رشد يقول عن مصدر حركة الجسم في الصفحات الأولى من کتاب «الکلیات»: 


تبيّنَ في العلم الطبيعي أن كل متحرك له محركء وأن الحرك إذا كان جسمًا 
فإنه La]‏ يحرك ob‏ يتحرك؛ فلذلك ما يحتاج المحرك إذا كان جسمًا إلى 


محرك آخر» فان كان هذا LA‏ جسمًا Ss‏ الأمر إلى غير نهاية» أو يكون 
Lala‏ محرك يحرك لا بان يتحركء وذلك بألا يكون حسماه فهذا أحد ما 
يظهر منه أن المحرك الأقصى للحيوان في هذه الحركات ليس بجسم أصلًاء 
وأنه قوة نفسانية» ولننزلها - كما قلنا — القوة المخيلة إذا اقترنت إليها 
النزوعية ووقع هنالك إجماع. 

وإن هذا المحرك الذي ليس بجسم ملزم ضرورة أن يكون المتحرك الأول 
عنه Lus‏ وذلك بأن يكون المتحرك عنه كالهيولى له وهو له كالصورة؛ إن 
ليس يمكن في المحرك الأقصى للحيوان ألا يكون في غير هیولی» كما يقال إن 
Lala‏ مبادئ لهذه الصفة. وإذا كان ذلك كذلك Bni‏ أي جسم هو ذلك 
الجسم. وهو ظاهر أنه الحرارة الغريزية التى في أبدان الحيوان؛ ولذلك متى 
stades EE in‏ ك 

وبالجملة فهو من البین بنفسه. ومما قیل في العلم الطبيعي أن Ái‏ ما 
يؤخذ في ia‏ هذه الحرکات هی الحرارة الغريزية. وبخاصة آفعال الغذاء 
قفا اف لاف eM‏ 

لکن جالینوس يرى أن ينبوع هذه الحرارة هو الدماغ» وآنها تنبث منه 
في الأعصاب إلى جميع البدن. وأما آرسطو فیری أن الدماغ خادم في هذا الفعل 
للقلب على جهة خدمة الحواس - أعني أنه يعدلها — وأن هذه الحرارة 
ينبوغها القلب. وقد يمكن أن Gs‏ ذلك بمثل البيانات التي cadis‏ وذلك أنه 
يظهر أن الماشي في حين مشيه تنتشر في بدنه حرارة لم تكون «Ja‏ والعضو 
الذي شأنه أن تنتشر منه الحرارة في جميع البدن هو القلب لا شك فيه؛ ولذلك 
متى lle‏ على الانسان شيء يفزعه وانقبضت الحرارة الغريزية إلى القلب. 
cd‏ تافام «f. is‏ ریما ee‏ وكوي أن ci soot‏ ذلك 
كذلك فالقوة الدبرة الأولى في هذه الحركة — وهي التي تقدر هذه الحرارة في 
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الكمية والكيفية — هي في القلب ضرورة. وأيضًا فقد يقر جالینوس وجمیع 
الأطباء أن القوة النزوعية في القلب. والدماغ خادم لها على أنه معدل لهاء 
وسواء توهمت التعديل بجرم العصب أو بروح نفساني يسري فيه لا فرق 
بینهم. إلا أنه ليس من العصب شيء يظهر فيه روح على ما يقوله جالينوس 
sad‏ الجوفتان ead Cols sti‏ :وما المتدرك الأول عن الها 
NET‏ فان اليتون بره DUARTE‏ ال الجن فيها 
guias‏ ول هى مفاصل obs Lati Gi joa‏ النابقة من الفضلة 
إلى طرف العظم. وذلك أن العضل إذا انقبض إلى نفسه انجذب ذلك الوتر؛ 
ولأنه مربوط بطرف العظم يتحرك ذلك العظم بحركته» وإذا كان للعضو 
حرکتان متضادتان كانت له عضلات متضادة الوضع تجذبه كل واحدة منها 
إلى ناحیتها وتمسك الضادة لها عن فعلهاء فإن عملت کلاهما في وقت واحد 
استوی العضو وتمدَّدَ وقام. 

مثال ذلك الکف إذا مدها العضل الوضوع في ظهرها انثنت إلى خلف؛ 
وان مدته جمیعا استوت وقامت. 

والعضل الوجود d‏ البدن GS‏ قلنا عن وآ جالینوس خمسماة عضلة 
وتسع وعشرون عضلة ... إلخ. 


هذا مثال من تفكير الفیلسوف في الطب. أو مثال من موازنته بين رأي آستاذه 


على حجة الأطباء. 
ولم يكن ابن رشد في طبه ناقلا مكتفيًا بالنقل» بل كان يضيف إلى الآراء والصفات 


النقولة شينًا من تجاريه» سواء فيما يرجع إلى فهم العلة أو إلى وصف العلاج» ومن ذلك 
أنه يقابل تمثيل بقراط وجالينوس للإقليم المعتدل بوطنهما اليونان» فيجعل الأندلس 


مثلا لاعتدال الاقلیم. ويتصرف في الحكم بما يرجحه حيث تتعارض الآراء. 


ونحن ناقلون من كلامه في الطب نموذجّا لتأليفه ونموذجًا لشرحه. فمن نماذج تأليفه 
ما ننقله من کتاب «الکلیات». ومن نماذج شرحه ما ننقله من تفسيره لأرجوزة ابن 


سينا في الطب وهی مخطوطة بدار الکتب الصرية. 


^£ 


منتخبات من آثار ابن رشد 
ác uo (Y-Y)‏ الطب 
قال في مقدمة «الکلیات» يعرّف صناعة الطب: 


... إن صناعة الطب هی صناعة فاعلة عن مبادئ صادقة تمس بها حفظ 
بدن الانسان وابطال للرض, وذلك بأقمی ما يمكن و واحد واحد من الأبدان» 
فان هذه الصناعة ليس غایتها أن تبری ولا بد» بل أن Jai‏ ما يجب بالقدار 
الذي يجب وف الوقت الذي یجب. ثم تنتظر في حصول غایتها کالحال في 
صناعة اللاحة وقود الجیوش. 

ولا كانت الصنائع الفاعلة — بما هى صنائع فاعلة — تشتمل على ثلاثة 
أ on Idle Ri xe la‏ العايات انط ي bitis‏ 
في تلك الوضوعات. والثالث معرفة الالات التی تحصل بها تلك الغايات في تلك 
eis‏ شيعت ای متناف لسن آولا إلى هذه الأقسام الثلاثة: 
فالقسم الأول الذي هو معرفة الموضوعات یعرف فيه الأعضاء التي يتركب 
منها بدن الإنسان البسيطة والمركبة» ولا كانت الغاية الطلوبة هنا صنفين 
حفظ الصحة وإزالة المرضء انقسم هذا الجزء إلى قسمين: أحدهما يعرف فيه 
ما هي الصحة لجميع ما به تتقوم» وهي الأسباب الأربعة التي هي العنصر 
والصورة والفاعل والغاية وجميع لواحقهاء والقسم الثاني يعرف فيه ما هو 
الرض أيضًا بجمیم أسپابه ولواحقه. l‏ 

ولا كان أيضًا ليس في معرفة ماهية الصحة والرض LLS‏ في حفظ هذه 
وإزالة هذاء انقسم هذان الجزءان LAÍ‏ إلى جزآین آخرین: آحدهما یعرف 
فيه كيف تحفظ الصحة. والثاني كيف يبطل الرض. 

ولا كانت الصحة LAT‏ والرض ليسا ينين بأنفسهما من dol‏ الأمرء 
احتیج أيضًا إلى تعرف العلامات الصحية والرضية. وصار هذا أيضًا آحد 
آجزاء هذه الصناعة. 

وإذا كان ذلك کذلك فباضطرار ما انقسمت هذه الصناعة إلى سبعة 
آجزاء عظمی: 
الجزء الأول: یذکر فيه آعضاء الانسان التي شوهدت بالحس. البسيطة 

l والمرگبة.‎ 


ابن رشد 


والثاني: تعرف فيه الصحة وآنواعها ولواحقها. 
والثالث: الرض وآنواعه وأعراضه. 
والرابع: العلامات الصحية والمرضية. 
والخامس: الالات» وهي الأغذية والأدوية. 
والسادس: الوجه في حفظ الصحة. 
والسابع: الحيلة في إزالة الرض. 
ونحن نقصد في ترتیبها هاهنا إلى هذه القسمة؛ إذ كانت هي القسمة 
الذاتية لها. 


ثم آشار إلى الصناعات التي (تتسلم عنها) صناعة الطب كثيرًا من مبادتهاء فقال: 


TURIS وی افیف روا‎ E OPEN 
وی ططاعة افقوم‎ Ac M شاع‎ ite 

dopo e osi eU‏ یم رم كفي يرن اسان اش زار 
As y usc) vue E E E sa Eas‏ 

Ul;‏ صناعة الطب التجريبية فإنه یستفید منها معرفة قوی آکثر الأدوية. 
اتی يدرك lace‏ اا تون لضاف نان Ge‏ یعنام من ت .بل 
سبیل هذه الصناعة الطبية القياسية أن تعطی آسباب ما آوجدته الطريقة 
ااي 

Gl;‏ صناعة التشريح فانها تتسلم منها كثيرًا من أجزاء موضوعاتهاء ولا 
گان oss‏ ا E‏ ك OT‏ بعلم d Cas redi‏ کف ناه 
بل إن كان فمن حيث هو صاحب صناعة آخری؛ وجدت تلك البادی في 
صناعته من حيث هي مشهورة. وبخاصة في التي لا یتفق له فیها الوقوف 
على اليقين في جميع أجزائهاء كتجرية الأدويةء فانه بالاضافة إلى الوقوف 
عن هذا الجر چ يقر مل الحمين ا لین 
Gl aaa‏ فالعا القيا بي متا cadi‏ مالك ر ` 

وکذلك oA‏ في زماننا هذا في کثیر من الأعضاء المشاهدة بالتشریح؛ 3 


كانت هذه الصناعة قد دثرت. 


A 


منتخبات من آثار ابن رشد 


وينبغي أن تعلم أن صاحب العلم الطبيعي يشارك الطبیب؛ إذ كان 
usa Tae] eN‏ وهو فاكس دل abii‏ اک هرقا بان 
هذا ینظر في الصحة والرض من حيث هي أحد الوجودات الطبيعية. وینظر 
انیت Liga:‏ من diss toa AIL odas co Quer‏ فا الب 
بعد معرفة الکلیات التي تحتوي علیها هذه الصناعة إلى طول مزاولة. وحينئذ 
یمکن أن یوجدها في الواد. فان الکلیات المكتوبة في هذه الصناعة پلحقها 
عند إيجادها في الواد آعراض لیس يمكن أن تکتب. فإذا زاول الانسان آعمال 
هذه الصناعة حصلت له مقدمات تجريبية یقدر بها أن یوجد تلك الکلیات 
في الواد. وذلك کالحال في الصنائع العملية التي تستعمل الروية. 

وآرسطو یخص هذه من بين الصنائع العملية بالقوی» ومن هنا یظهر أن 
ما قيل في حد الطب من أنه معرفة الصحة والرض والأشياء النسوية الیهما 
أنه حد غير صحیح؛ وذلك أنه أسقط من هذا الحد الفصل الذي به یتمیز نظر 
صاحب هذا العلم من نظر صاحب العلم الطبيعيء وكذلك LAÍ‏ لا يلتفت إلى 
ما یقولونه من الحال التي ليست بصحه ولا مرض. فإنه ليس بين ضرر الفعل 
الحسوس و(لا ضرره) وسط. وإنما یختلف بالاقل والأكثرء ولیس التوسط 
بين الضدین أن یکون کل واحد منهما في جزء غير الجزء الذي فيه الآخرء 
ولا في زمن غير الزمن الذي فيه الآخرء وهذا oo‏ مما قيل في العلم النظري .. 


(۲-۳) آمراض الدماغ 


آکثر آمراض الأعضاء الباطنة التی تحتاج إلى الاستدلال علیها هی: ما آورام واما سوء 


مزاج مادي أو غير مادي. 
والدماغ يعرض له أصناف سوء المزاج — أعني الحار والبارد. والرطب واليابس 


— ويستدل على واحد واحد منها بالعلامات الدالة على غلبة ذلك المزاج على الدماغ» مثل 
حمرة الوجه وسخونة الملمس التي تدل على غلبة الدم. وتخص سوء الزاج الحار أو 


البارد آنهما يتبعهما الوجع المسمَّى صداعًاء الا أنه في المزاج الحار آحذ. 
وأما الرطوية واليبوسة فليس يكون عنهما وجع. بل إنما يكون عن الرطوية ثقل 


فقط. وقد يستدل على الرطوبة بثقل الرأس وكثرة النوم وكدر الحواس jas‏ اليبوسة 


بأضداد هذه الأعراض. 


AV 
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وربما كان هذا الزاج العارض للرأس حادتا فيه حدوثا أوليّه وریما كان من 
عضو آخر. وأكثر ذلك إنما يكون عن المعدة» ويستدل على ذلك بالصداع الذي يهيج عند 
^g sci‏ المعدة آو خلوها عن الطعام أو فساد الأغذية فيهاء وبالجملة إنه يزيد مرض 
الدماغ بتزيد مرضها وينقص بنقصانه. 

وربما كان بمشاركة العرقين السباتيين كما يعترى في الصداع Aii qal‏ 
ويستدل عليه بالعلامات الدالة على امتلاء الرقبة. 

وربما كان ذلك بمشاركة جميع البدن» ويستدل عليه بالعلامات الدالة على أحد 
صنفی الامتلاء. 

dis‏ بالدماغ جميع أصناف الأورام الحارة والباردة. والاستدلال هنا على العضو 
الآلم وعلی الرض قد یکون من الأفعال الخاصة به؛ وذلك أن الدماغ إذا آصابته مثل 
هذه الآفة آصابه بسببها اختلاط ذهن ملازم» وإنما قلنا ملازم فرقا بینه وبين الاختلاط 
الذي یکون بمشاركة عضو آخَر كالذي یعرض من ورم الحجاپ. 

GG‏ كيف یستدل من هذه الأمراض الداخلة على الأفعال على نوع الرض الفاعل 
لذلك؛ فإن الذي يكون منها صفراويًا يعرض لصاحبه خيالات ردية» ويخيل إليه كأن 
زئیرا على ثيابه فهو یلتقطه. ويصيبهم سهرء وإذا انتبهوا انتبهوا مذعورين. وأما الذي 
يكون عن الدم؛ فان السهر فيهم يكون أقل ويعرض لهم ضحك وانبساط. كما أن 
الذي يكون من الصفراء يكون مع غضب وسوء (Sli‏ وأما الذي يكون من السوداء؛ 
فإن فساد الذهن فيه يكون مع جزع شديد وخوف وبكاء. وأما الذي يكون عن البلغم؛ 
فإنه يكون عنه تعطل في القوى النفسانية ... 


(£-Y)‏ بعض الأغذية 
الفواكه 
وأما الفواكه فأفضلها التين والعنب. 


التين: والتين في مزاجه حار رطب. يخمل بالمعدة ويلين البطن» وفيه جلاء بحسب ما 
فيه من اللبنية. وأفضله آتمه ARAS‏ 


A۸ 


منتخبات من آثار ابن رشد 


العنب: وآما العنب فانه حار. حرارته bli‏ رطب باعتدال. یخصب البدن بسرعة, الا 
أنه يكون عنه رياح في الهضوم كلهاء بخلاف التين فإن الریاح التولدة عنه إنما هي 
في العدة والأمعاء. ۱ 

وأما الزبیب فحار رطب» منضج. نافع للكبدء وأما نبيذه فهو أضعف في أفعاله 

من الخمرء وهو بالجملة ينوب منابها. 

التفاح: التفاح الحلو حار باعتدال» رطب. والحامض بارد يابس» خاصته تقوية 
الأعضاء الرئيسيةء وهو يقوي الدماغ بالشم» وهذا كله بعطريته» وهو مما يولد رياحًا 
غليظة في الهضم الثاني والثالث. حتى إنهم زعموا أنه ريما كان سببًا للسل؛ وذلك 
أنه يخرق الرياح المتولدة عنه شرايين الرقة ... هكذا حكاه أبو مروان بن زهرء ولكن 
شرابه ليس يتولد عنه هذه النفخة. 

الكمثرى: آما الذي لم يدرك منه نضج فبارد يابس» وأما الذي أدرك فمعتدل أو مائل 
إلى البرد قلیلا؛ لأنه مركب من حلاوة وحمضةء وقبض أفعاله الثوالث قبض البطن, 
وخاصته قطع العطش. 

السفرجل: أغلظ جوهرًا من الكمثرى وأكثر قبصًا؛ ولذلك صار برده أكثر» وخاصته 
أنه يشد النفس وينفع من الخفقان شمه كما ينفع الکمثری» وهو في ذلك آقوی. 

الرمان: منه الحلو ومنه الحامضء وكلاهما رطبانء إلا أن الحلو أرطب وأحرء ويكون 
منه نفحة یسیرة. وخاصته أنه يمنع الأغذية من أن تفسد في المعدة. 

الخوخ: بارد رطب يحدث أخلاطًا زجاجية. خاصته أنه إذا RÀ‏ نفع الغشي, ينفع 
أكله من بخر العدة. وأما لب نواه فإنه یجلو الوجه. ودهنه ينفع من ثقل الصمم. 
وعصارته تقتل الدیدان. 

اللشمش: وآما المشمش فان مزاجه یقرب من مزاج الخوخ. إلا أنه لیس فيه خواص 
الخوخ. 

العبقر: هذا نوعان آبیض وآسود. وکلاهما إذا آدرك بارد رطب. یکثر برد الصفراء 
ويرخي فم العدة بعض ارخاء. 


۸۹ 
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البقول والحبوب 

الباقلّى: إما أن یکون معتدلًا في الحر والبرد. وإما أن یکون s‏ إلى الحر قلیلا. وبذلك 
صار يحلل الأورام بالجلاء الذي فيه وینضجه. وهو كثير الرطوبة؛ ولذلك يتولد عنه 
نفخ كثيرء وليس في الطبخ قوة على إذهاب نفخته ولو طبخ كل الطبخ كما يقول 
جالینوس. وزعموا أن خاصته الإضرار بالفكرء وأن مَن تمادى عليه لا یری رؤيا 
صادقة. 

الحمص: حار باعتدال» رطب ذو نفخة Lái‏ وأفعاله الثوالث أنه يزيد في النی» ويدر 
والأمعاء unà‏ كثيرة. والقلو منه ومن الباقلّى أقل نفخة: إلا أنه أعسر هضمّاء اللهم 
إلا أن يخلخله الإنقاع قبل ذلك» وخاصته تحمير البشرة. وذلك ضرورة لكثرة ما 
يتولد عنه من الروح ولذلك cens‏ على الباه. 

العدس: بارد يابسء يولد Ua‏ آسود. ويطفئ الدم الملتهبء ولا سيما إذا gah‏ بالخلء 
وأفعاله الثوالث أنه يقطع الباه ويولد ظلمة البصرء وهو إذا شلق بالماء حابس للبطن. 

الترمس: يابس أرضي s‏ فإذا نقع في الماء uis‏ تذهب مرارته كان غذاءً ul‏ وهو 
إذا axial‏ مرًا قتل الأجنة وأخرج الحيات من الجوفء ويدر البول» ويفتح آفواه 
البول. 

الأرز: غليظ الجوهرء قريب من الاعتدال في الحر والبرد. يقطع الإسهالء وهو غذاء لذيذ 
إذا طبخ باللبن. 

اللوبیاء: إلى الحرارة ما هي. والرطوية. تخصب البدن وتدر البول والطمث. وتلین 
البطن وخاصة الأحمر منه. وتري أحلامًا وتغزر الرآس. 

الدخن: بارد يابسء عاقل للبطن, قلیل الغذاء. 

الذرة: باردة يايسة, قليلة الغذاء. 


الجلبان: بارد يجففء قليل الغذاء. 


منتخبات من آثار ابن رشد 
(o-Y)‏ الرياضة 


الرياضة هی حركة الأعضاء إرادة ما. 

وذلك (dsl)‏ للأعضاء التي شأنها أن تتحرك بهذه الحركة» وهي جميع الأعضاء 
التى لها حركة إرادية. 

و( Cell ease NT‏ حاون هذه وی رده Sls‏ الغا 

ولا كانت الرياضات هي حركات الأعضاء كان منها جزئي وكلي؛ وذلك أن منها ما 
هي رياضة لجميع البدن. وهي الحركة الكلية لجميع الحيوان» ومنها ما هي رياضة 
مخصوصة بعضو ماء مثل: أن الصوت رياضة الرثة. والقيام والقعود رياضة للصلبء 
ولن يخفى على من كان lle‏ بحركة الأعضاء gi‏ رياضة تخص عضوًا عضوًاء فهذا 
أحد ما تنقسم إليه الرياضة من جهة الأعضاء أنفسها. 

والرياضة منها قوية ومنها خفيفةء وكل واحد من هذين إما أن يكون عن نقلة 
المرتاض أعضاءه بعضاء وهو يوجد فيها السريعة والبطيتة. 

ما أن يكون مقاومة بينه وبين محرك آخَر يثبت في مكان ويأمر غيره أن ينزعه 

منه» ومن هذا النوع إشالة الحجر وغير ذلك. وهذه ليس يوجد فيها السرعة والبطء 
وربما اجتمع في الرياضة السرعة والقوة. كالذين يطفرون بالحراب. 

والرياضة المعتدلة فعلها بالجملة تنمية الروح الغريزيةء وتدفع الفضول عن آلات 
الغذاء وتحليلها وتطيب الأعضاء أنفسهاء وهي في هذا المعنى أفضل شيء تنمى به 
ا ۱ 

وهذه إذا استَعْملَتْ بعد تمام الهضم نفعت هذه المنفعة التي ذكرناء وأما متى 
استَعْملَت والغذاء غير منهضم لن يؤمن عن استفراغ الأعضاء آنفسها أن تجتذب الغذاء 
إليها غير منهضم. 

وبالجملة فالقوة الهاضمة إنما يكمل فعلها بالسکون, كما أن القوة الدافعة إنما 
يكمل فعلها بالحركة؛ ولهذا كان وقت الرياضة هذا الوقت» وعلامة هذا الوقت أن يكون 
البول منصبعًا أترجيًا'' لا شديد الحمرة. ومقداره في القوة هو أن يبتدئ البدن يعرق 
والنفس يتصاعد. 

وآما الرياضة القوية فإنما تستفرغ من البدن آکثر مما تحتاج إليه» فهي بذلك 
تفت كما ری تاکن أ هات الوق اة ۱ 

وأما الضعيفة فإنها لا تستفرغ كل ما يجب استفراغه؛ فلذلك كانت زائدة في 
الأعضاء ومنمية للأيدان. 
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وآما أن الرياضة بالجملة مصحة عظيمة: وآنها أشد من عدم الرياضةء فذلك بين 
من حال القصورین في السجون؛ فانها تصفر وجوههم وتفسد سحنهم وتخل آفعالهم 
الطبيعية كلهاء ولیس یظهر هذا في الانسان فقطء بل وفي جمیع الحیوانات القصورة, 
کالطیور في الأقفاص وغير ذلك ... 
(1-۳) شرح آرجوزة الرئيس 
وفيما يلي مثال من شرحه في الطب. مقتبس من رسالته في التعقيب على أرجوزة ابن 
سيناء وهى من كلامه في تدبير الطفل في بطن أمه وبعد ولادته: 

الطفل Bis‏ فى بطن 4 کی لا تصيبه آفة فى جسمه (I)‏ 

يريد أنه ينبغي أن تحفظ الأم كي لا تصيبها ضربة فينحل عضى من أعضاء 
الطفل. 

والظثر أن تطعمه أو تسقیه فاختر له مدة سن التربية 
یقول: والظثر التي تطعمه أو تسقیه فأخير ما له من التربية أن تکون حسنة gall‏ 


من أجل لبنهاء إن كان يريد بالظتر المرضعةء وإن كان يريد غير الرضعة فمعناه أن 
تكون عارفة بتدبير الأطفالء آعنی بتغذيتهم وإحمامهم وغير ذلك مما يحتاج إليه الطفل. 


واحفظ على الحامل في معدتها كي لا يْرَى الفساد في شهوتها 
ولا كان الحوامل يعرض لهن كثيرًا انقلانٌ العدة» وذلك في أول حملهن. ويعرض 
لهن شهوات غير طبيعية. يقول: احفظ عليها في معدتها بأن تطعمها المقوية للمعدة 
القاطعة للشهوة الردية. 
ويصلح الدم وينقى الفضل ذاك الذي يكون منه الطفل 


إن هاجها دم فلا تفصدها بل بالبرود واللطاف اقصدها 


AY 


منتخبات من آثار ابن رشد 


عوض ذلك المبردات للدم والنظفة له. وإن آمر ذلك لأنه یخاف من الفصد أن یسقط 
الجنین. 


تدبیر الطفل في خاصته: 


وحمه تنظفه من آخلاطه ووسط الشد علی قماطه 


یقول: ادهنه بالأدهان القابضة عند شد قمّاطهء وحمّه بالماء الحار العتدل الحرارة» 
ciis‏ من الأوساخ» واجعل $a‏ القماط عليه متوسطًا. وجالینوس يأمر ob‏ یُسحَق 
اللح ويذر على الأطفال حين يُولّدون. 

ألزمه في يقظته الضیاء كيما يرى النجوم والسماء 
كثز له الألوان بالنهار لكي تقوّيه على الابصار 

هذه وصية في رياضة بصره وتقويته بالاستعمال؛ وذلك أن كل عضى يقوى 
بالاستعمال. وذلك أن يلزم في يقظته المواضع المضيئةء وأن يُجِعَل بحيث يرى السماء 
والنجوم. وأن يكثر له الألوان الملونة. 

ناغيه بالأصوات في تعلیم كيما تقویه على التكليم 

هذه وصية باستعمال آلات السمع منه وإعداده لأن يتكلم؛ وذلك أن الأطفال من 

شأنهم أن يروضوا محاكاة المتكلم كما یفعل الطير الذي يقبل تعليم الكلام. 


وامنعه أن یفصد أو أن Mau‏ حتى يرى أنفاعه قد اعتلا 
وما اعترى من ورم أو حب فلا تقابله له بجذب 


ay 


ابن رشد 


یقول: والطفل لا ينبغي أن یفصد ولا أن یسهل. وان اقتضت ذلك طبيعة الرض؛ 
حتی یتجاوز سن النفعة. وهو أن يبلغ الرابع عشر من السنین أو الخامس عشر. وأما 


قوله: 
وما اعتری من ورم أو حب فلا تقابله له بجذب 


فلا أدري ماذا يريد بالجذب. فإن كان يريد بالجذب تسییل الادة إلى غير جهة 
العضو الورم» وذلك بالفصد الضاد فهو منطو في نهیه عن الفصد. وإن كان يريد أنه 
لا ينبغي أن تجعل علیها الأدوية الجاذبة فهذه وصية تعم الأطفال وغيرهم من الأورام 
والحبوب. ولعل الأطفال بذلك أحق لرطوبة آمزجتهم. 

وقد تناول ابن رشد شرح کلام ابن سينا في ذکر آمزجة الازمنة» أي الفصول, 
فقال: 


آقول في الزمان بالتقدیر إذ لا سبیل فيه للتحریر 
فللشتاء قوة للبلفم وللربیع هیجان للدم 
والمرة الجتكراء الضف . والمزة السوداء التحريفت 


لما eis‏ في أصناف أمزجة الإنسان أراد أن يتكلم في أصناف أمزجة الزمان؛ فقوله: 
(فللشتاء قوة للبلغم) يريد أن مزاج الشتاء بارد رطب كمزاج البلغم. ولذلك البلغم 
پتولد فیه, 

وقوله: (وللربیع هیجان للدم) يريد أن الربيع حار رطب على طبيعة الدم» ولذلك 
الدم يكثف فیه. 

وقوله: (والرة الصفراء للمصیف) يعني آنها alis‏ فیه؛ لأنها حارة يابسة. كما أنه 
حار یابس. ills)‏ السوداء للخریف) يعني أن طبيعة الخریف هي طبيعة السوداء؛ 
allis‏ السوداء تتولد فیه. ۱ ١‏ 

وما قاله في الربیع من أنه حار رطب هو الحقء خلافا لرأي جالینوس في کتاب 
المزاج؛ لأنه gio‏ هناك أن الربيع معتدل بالمعنى الذي يقال عليه معتدل» أي الذي 
توجد فيه الكيفيات على السواء. 
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ولم توجد للموجودات فيه أفعال الحياة التي سببها الحرارة والرطوبة بأولى من 
فعل ضد الحياة» التي سببها البرد والیبس؛ لأنها لو تقاومت فيه القوی لم ينسب إليه 
تولید خلط من الأخلاط لا دم ولا غيره. 

وبالجملة لا نشوء ولا کون لكل ما مزاجه شبیه بمزاجه کالدم. وجمیع الکائنات 
التي توجد في هذا الوقت فقد يجب ضرورة أن یکون حارّا Gl,‏ ویکون معتدلا؛ لأنه 
Eas‏ بين الصيف والشتاء. 

وکون الفصول لا توجد الا آربعة وکذلك الأخلاط على أن الأمزجة أربعةء آعني 
المركبة. ۱ 

ولو sas‏ مزاج معتدل بمعنى أن الأسطقسات (العناصر) فيه متساويةء لما وجد 
لهذا المزاج فعل منسوب إلى الكيفيات الأول» وكانت له صورة واحدة. 


)£( ابن رشد الفقيه 


وابن رشد الفقيه كابن رشد الطبیب. وابن رشد الفیلسوف. محصل يحيط بموضوعه 
ويستقصي الأكثر الأهم من آصوله وفروعه» وقد كان على مذهب الإمام مالك كأكثر 
أهل الغرب. ولكنه كان يتتبع المذاهب في السائل الخلافية. وله كتاب في الفقه سمّاه: 
«بداية المجتهد ونهاية المقتصد» يدل اسمه على منحاه في التأليف؛ فإنه نافع للمبتدئين 
المجتهدين وللمحصلين المتوسعين» وقد ذكر ابن أبي أصيبعة وغيره كتاب المقدمات في 
الفقه بين كتب ابن رشد الحفيد» وهو خطأ يسهل التنبه إليه تن ألقى نظره على 
الكتابين؛ إذ هما في موضوع واحد على نسق متقارب من التوسط بين الاسهاب والإيجازء 
ومن الستبقد أن يشتغل clie‏ واحد بوضع كتابين في موضوع saly‏ على هذا المثال. 
وقد ترجم المقري لابن رشد asl‏ في كتاب «أزهار الرياض في آخبار عياض»» وذكر 
من تواليفه كتاب المقدمات لأوائل كتب المدونة» وكان ابن رشد الحفيد يشير في «بداية 
المجتهد» إلى كتاب المقدمات فيقول: «كما حكاه جدي رحمة الله عليه في القدمات». فهو 
على التحقيق من مؤلفات الجد لا من مؤلفات الحفيد. 

ونحن ناقلون هنا كلامه في القضاء على سبيل المثال لإحاطته وتدوينه ورأيه في 
مهام عمله. 


ابن رشد 
قال في کتاب «الأقضية» من «بداية الجتهد»: 


والنظر في هذا الباب فیمن يجوز قضاژه» وفیما یکون به أفضلء فأما 
الصفات الشترطة في الجواز فأن یکون حرًا مسلمًا بالغا ذَكَرَا عاقلا عذلا. 

وقد قیل في الذهب: إن الفقه یوجب العزل ويمضي ما حکم به. 

واختلفوا في کونه من Jal‏ الاجتهاد؛ فقال الشافعي: يجب أن یکون من 
ا مش عن ساب os‏ اهوم ونان ان یه بح 
حکم العامي. قال القاضي: وهو ظاهر ما حکاه جدي رحمة الله عليه في 
القدمات من التمنة أجل عونق لفیا EE‏ ا 
وكذلك اختلفوا في اشتراط الذكورة؛ فقال الجمهور: هي شرط في صحة 
الحُكُم. وقال أبو حنيفة: يجوز أن تكون المرأة قاضيًا في الأموال. قال الطبري: 
يجوز أن تكون المرأة حاكمًا على الإطلاق في كل شيء. قال عبد الوهاب: ولا 
أعلم بينهم اختلافًا في اشتراط الحرية» فمّن رد قضاء المرأة شبهه بقضاء 
الإمامة الکبری. وقاسها أيضًا على العبد؛ لنقصان حريتهاء ومّن أجاز حكمها 
في الأموال فتشبيهًا بجواز شهادتها في الأموال. os‏ رأى حكمها نافدًا في كل 
شيء قال: إن الأصل هو أن كل os‏ يتأتى منه الفصل بين الناس فحكمه 
جائز, الا ما خصّصه الإجماع من الإمامة الكبرى. 

وآما اشتراط الحرية فلا خلاف فيهء ولا خلاف في مذهب مالك أن السمع 
والبصر والکلام مشترطة في استمرار ولایته. ولیست شرطًا في جواز ولایته؛ 
وذلك أن من صفات القاضي في الذهب ما هي شرط في الجواز. فهذا ذا 
do‏ رل وفسخ > جمیع ما حکم به ومنها ما هي شرط في الاستمرار ولیست 
شرطًا في الجواز. فهذا إذا ول القضاء غزل ونفذ ما حکم به. الا أن یکون 
i‏ 

ومن هذا الجنس عندهم هذه الثلاث صفات. 

ومن شرط القضاء عند مالك أن یکون واحذاء والشافعي یجیز أن یکون 
في الصر قاضیان اثنان إذا زسم لكل واحد منهما ما یحکم فیه. وان شرط 
اتفاقهما في كل حکم لم يجزء وإن شرط الاستقلال لكل واحد منهما فوجهان: 
الجواز والنع. قال: وإذا تنازع الخصمان في اختیار آحدهما وجب أن یقترعا 


عند ه۵. 
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وآما فضائل القضاء فکثبرة. وقد ذکرها الناس في کتبهم. وقد اختلفوا 
في (LS‏ هل يجوز أن یکون قاضيًا؟ والأبين جوازه؛ لکونه — عليه الصلاة 
والسلام — das]‏ وقال قوم: لا يجوزء وعن الشافعي القولان جميعًا؛ لأنه 
يحتمل أن يكون ذلك خاصًا به لموضع العجزء ولا خلاف في جواز حكم الإمام 
الاعظم. وتوليته للقاضي شرط في صحة قضائه, لا خلاف أعرف فيه. 

واختلفوا من هذا الباب في نفوذ حكم مَن رضيه المتداعيان ممّن ليس 
بوال على الأحكام؛ فقال مالك: يجوزء Js‏ الشافعي في أحد قوليه: لا يجوزء 
وقال sil‏ حنيفة: يجوز إذا و نامي البلد. 

Gl‏ فيما يحكم فاتفقوا | أن القاضي يحكم في كل شيء من الحقوق كا 
جنا AE E E TE Gs Jo‏ السام اعطق ها ای وأنه 
يعقد الأنكحة ويقدم الأوصياء. وهل يقدم الأئمة في الساجد الجامعة؟ فيه 
خلاف. وكذلك هل يستخلفء فيه خلاف في المرض والسفر الا أن يؤذن له. 

وليس ينظر في الجباة ولا في غير ذلك من الولاةء وينظر في التحجير على 
السفهاء عند من يرى التحجير عليهم. 

ومن فروع هذا الباب: هل ما يحكم فيه الحاكم يحله للمحكوم له به 
وإن لم يكن في نفسه حلالا؟ وذلك أنهم أجمعوا على أن حكم الحاكم الظاهر 
الذي يعتريه لا يحل حرامًا ولا يحرم حلالاء وذلك في الأموال خاصة؛ لقوله 
عليه الصلاة والسلام: «إنما أنا بش وإنكم تختصمو (Eo‏ فلعل بعضكم أن 
يكون ألحن بحجته من بعض فأقضي له على نحو ما أسمع منه» فمّن قضيت 
له بشيء من حق أخيه فلا يأخذ منه شينّاء فإنما أقطع له قطعة من النار.» 

واختلفوا في حل عصمة النكاح أو عقده بالظاهر الذي يظن الحاكم أنه 
حق» وليس بحق؛ إذ لا يحل حرام ولا يحرم حلال بظاهر حكم الحاکم 
دون أن يكون الباطن كذلك. هل يحرم ذلك أم لا؟ فقال الجمهور: الأموال 
والفروج في ذلك سواءء لا يحل حكم الحاكم منها حرامًا ولا يحرم حلالاء 
وذلك مثل أن يشهد شاهدّا زور في امرأة أجنبية أنها زوجة لرجل آجنبي 
ليست له بزوجة, فقال الجمهور: لا قحل وان آحلها الحاکم بظاهر الحکم. 
وقال آبو حنيفة وجمهور آصحابه: تحل له. فعمدة الجمهور عموم الحدیث 
المتقدم» وشبهة الحنفية أن الحکم باللعان ثابت بالشرع» وقد ele‏ أن آحد 


۹۷ 
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المتلاعنين كاذبء واللعان یوجب الفرقة ویحرم المرأة على زوجها اللاعن لها 
ویحلها لغیره. فان كان هو الکاذب فلم تحرم عليه الا بحکم الحاکم. وکذلك 
إن كانت هی الکاذبة؛ لأن زناها لا یوجب فرقتها على قول أكثر الفقهاء 
والحدوون أن :القوقة uon‏ ا رقم E‏ تال بان ایهم کا 

والقضاء یکون بأربع: بالشهادة واليمين والنكول والاقرار. أو بما QA‏ 
من هذه» ففي هذا الباب آربعة فصول. 


هوامش 


dde Isi uui ji» )۱(‏ الاب مثه ia Lusll LT‏ آَم الکتاب وَآخْرْ 
متشابهاث GG‏ الّذِينَ في قلوبهم AS‏ فَيَتِعُونَ مَا sái 4 GLÁS‏ الْفتتة sus‏ 
«bul‏ وَمَا يَعْلَمُ وله لا الله وَالرّاسخُونّ في العلم يَقُولُونَ af‏ به کل $2 عند G5‏ وَمَا 
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يَذَكرُ إل آولو اللْبَاب»4. 
(Y‏ طبعة آکسفورد باشراف روس .ROSS‏ 
(Y‏ تنسب الترجمة إلى سحاق بن حنين .)٩۱۱-۸۲۰(‏ 

(E)‏ العانی الفارقة هی ما نسمّیه بالعانی الجوّدة. وقد كانت عندهم فكرًا 
Los‏ فذق الوحت Sa]‏ أنه asse‏ الفكر: و لول خوافی الكت إن ایبول 

«Jelàll عند أرسطو أن المائدة - مثلا — لها أريعة أسباب: النجار هو السبب‎ (o) 
والصفة التي تميّزها من الكرسي والسرير هي سبب الصورة؛‎ (Ball والخشب هو سبب‎ 
۱ i واستعمالها للكتابة آو للطعام هو 57 الغاية.‎ 

(1) «الحماق»: جمع «حام»» و«الحَفظَة»: جمع «حافظ». 

(V)‏ الفطس هو تطامن قصبة الأنفء یقال: رجل آفطس وأنف آفطس. 

iall (^)‏ الحصر والعجز عن الکلام. 

(A)‏ تهوع: Lis‏ والهواع والهواعة: القيء. 

(۱۰) الأترج والأترنج: ثمر من جنس الليمونء ویقال له آیضا: الترنج. 

(۱۱) عبد الوهاب بن علي بن تعر مولّف النصرة لذهب مالك وشرح gall‏ ولد 
ببغداد وتوفي بمصر EYY)‏ هجریة/ ۱۰۳۱ ميلادية). 


۹۸ 


المراجع 


أهم المراجع العربية 


تهافت التهافت. 
فصل المقال ... 

الكشف عن مناهج الأدلة ... 
بداية المجتهد ونهاية المقتصد. 
تفسير ما بعد الطبيعة. 

تلخيص كتاب المقولات. 

تلخيص كتاب الخطابة لأرسطو. 
شرع امهو الطاب لحر فیط 
الكليات. 

مقدمة ابن خلدون. 

نفح الطيب. 

المعجب في تلخيص آخبار المغرب. 
إخبار العلماء بأخبار الحكماء. 
ls;‏ الأعيان. 

جمهرة أنساب العرب. 

كتاب الأخلاق لأرسطو. 


ابن رشد 
آهم الراجع الأجنبية 


Renan: A verroés et l'Averroisme. 
Maurice de Wulf: History of Medievel Philosophy. 
Joseph Maccabe: Splendour of Moorish Spain Legacy of Israel. 


William James: Principles of Psychology. 


